PSIHANALIZA 


v 


CONTEMPORANA 


Sursele 
bucuriei 


Curajul, rezilienta, 
recunostinta, 
generozitatea, iertarea 
si sacrificiul 


SALMAN 
AKHTAR 


TReI 


PSIHANALIZÁ  _ 
CONTEMPORANÁ 


Colectie coordonata de 
Vasile Dem. Zamfirescu 


DRAN 
RANÁ 


PSIHANAL 
CONTEMP 


Sursele 
bucuriei 


Curajul, rezilienta, 
recunostinta, 
generozitatea, iertarea 
si sacrificiul 


SALMAN 
AKHTAR 


Traducere din 
englezá de 
Laura Netea 


TREI 


Editori: 
SILVIU DRAGOMIR 
VASILE DEM. ZAMFIRESCU 


Director editorial: 
MAGDALENA MÁRCULESCU 


Design si ilustrație copertă: 
FABER STUDIO (ADELINA BUTNARU) 


Redactor: 
MANUELA SOFIA NICOLAE 


Director productie: 
CRISTIAN CLAUDIU COBAN 


Dtp: 
MIRELA VOICU 


Corecturá: 
CRISTINA BÁLAN 
CRISTINA NITÁ 


Descrierea CIP a Bibliotecii Nationale a României 
AKHTAR, SALMAN 

Sursele bucuriei / Salman Akhtar ; trad. din engleză de Laura Netea. 
București : Editura Trei, 2018 

Conţine bibliografie 

ISBN 978-606-40-0577-9 


I. Netea, Laura (trad.) 
159.9 


Titlul original: Good Stuff: Courage, Resilience, Gratitude, Generosity, Forgiveness, 
and Sacrifice 
Autor: Salman Akhtar 


Copyright © 2013 by Jason Aronson 

Originally published by Jason Aronson, Inc., an imprint of The Rowman & Littlefield 
Publishing Group, Inc., Lanham, MD, USA. 

Translated into and published in the Romanian language by arrangement with Rowman 
& Littlefield Publishing Group, Inc. 

All rights reserved. 


No part of this book may be reproduced or transmitted in any form or by any means electronic 
or mechanicalincluding photocopying, reprinting, or on any information storage or retrieval 
system, without permission in writing from Rowman & Littlefield Publishing Group 


Copyright © Editura Trei, 2018 
pentru prezenta editie 


O.P. 16, Ghiseul 1, C.P. 0490, Bucuresti 
Tel.: +4 021 300 60 90; Fax: +4 0372 25 20 20 


Cuprins 


9 Multumiri 


11  Prefatá 


Partea I. ATRIBUTE POZITIVE 


21 1. Curajul 


Etimologie, definiție și subtipuri + Contrafobia și lasitatea - 
Relația cu bucuria, credinţa și înțelepciunea - Originile 
ontogenetice - Curajul în cadrul clinic + Remarci de încheiere 


63  2.Rezilienta 


Definiţie și argumente psihanalitice - Trei oameni exceptionali » 
Lecţii din viețile lor + Unele studii mai recente + Remarci de 
încheiere 


95  3.Recunostinta 


Definiţie și fenomenologie - Originile în cadrul dezvoltării - 
Psihopatologie - Implicații tehnice - Remarci de încheiere 


6 Partea a Il-a. ACȚIUNI POZITIVE 


127 4. Generozitatea 


168 


216 


252 


286 


Definiţie și dezvoltare - Cinci variante patologice - O încercare de 
sinteză - Implicații tehnice - Remarci de încheiere 
5. lertarea 


Definiţie și dinamică - Originile evoluționiste si ontogenetice - 
Sindroame psihopatologice - Implicații tehnice - Contribuţii mai 
recente - Remarci de încheiere 


6. Sacrificiul 


Etimologie și definiție - Prototipuri religioase - Contribuţii 
psihanalitice - Triada altruism — masochism — narcisism - 
O încercare de sinteză - Sacrificiul în cadrul clinic - Remarci 
de încheiere 


Referințe bibliografice 


Despre autor 


SALMAN AKHTAR 


Pentru 
JENNIFER BONOVITZ 


fireste 


Multumiri 


Un număr de colegi psihanalisti m-au ajutat la rafinarea gandi- 
rii mele cu privire la temele conținute în această carte. Unii dintre 
aceștia au revizuit primele manuscrise ale capitolelor. Alţii mi-au 
oferit, într-o manieră informală, comentarii valoroase. Iar alții 
mi-au adus în atenție materiale bibliografice importante. Printre 
aceștia, un rol cheie a fost jucat de soția mea, dr. Monisha Akh- 
tar şi de doctorii Ira Brenner, Jennifer Bonovitz, Ralph și Lana 
Fishkin, Axel Hoffer, Susan Levine, Afaf Mahfouz, Frank Maleson, 
Henri Parens, Nadia Ramzy, Shahrzad Siassi, Melvin Singer, Stu- 
art Twemlow şi Vamik Volkan. Dr. Michael Vergare, preşedintele 
departamentului de psihiatrie și vicepreședintele senior al cate- 
drei academice din cadrul Jefferson Medical College (instituţia în 
care mi-am desfășurat activitatea academică pentru mai bine de 
30 de ani), mi-a oferit un sprijin lipsit de rezerve pentru urmări- 
rea telurilor mele intelectuale. Doctorii Rajnish Mago si Stephen 
Schwartz au fost critici de o valoare inestimabilá ai insemnárilor 
mele, iar în cadrul „familiei“ Jefferson, doctorii Solange Margery 
Bertoglia, Jonathan Beatty, Karl Doghramji si Deanna Nobleza 
și-au pus la dispoziţie funcţii utile de „susținere“, sprijinindu-mi, 
în această manieră indirectă, creativitatea. Bunul meu prieten, dr. 
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10  J. Anderson Thomson Jr., m-a introdus in literatura etologicá si in 
literatura conectatá la evolutie, fapt ce mi-a imbogatit intelegerea 
fenomenelor abordate in cadrul acestei cárti. Dra Smita Kamble 
m-a pus in legáturá cu dl Stephen Crawford, care a fost indeajuns 
de amabil incát sá-mi impártáseascá lucrárile sale nepublicate 
asupra generozitatii. Dr. Glenda Wrenn si dra Archana Varma au 
avut bunávointa de a-mi permite sá includ in carte unele materi- 
ale scrise in colaborare (in Capitolul 1 si, respectiv, Capitolul 6). 
Asistenta mea, Jan Wright, a pregátit manuscrisul cu priceperea, 
sárguinta si jovialitatea cu care m-a obisnuit deja. Tuturor aces- 
tora le port o profundá recunostintá. 


SALMAN AKHTAR 


Prefatá 


Párintele psihanalizei, Sigmund Freud, avea o viziune oare- 
cum intunecatá asupra naturii umane. Acesta afirma cá o credintá 
în bunătatea umană nu era decât „o iluzie extrem de gravă“ 
(1933/2010, p. 627) şi considera că marile mase ale umanității 
se dovedesc „a nu valora nimic“ (1905/2010, p. 54), având un 
nucleu „antisocial și anticultural“ (1927/2010, p. 167) şi fiind, 
esențialmente, „inerte și lipsite de idei“ (ibid., p. 168). Discipo- 
lii lui Freud au menţinut această perspectivă sceptică, dacă nu 
chiar cinică, asupra omului, privind cu suspiciune orice trăsături 
pozitive ale acestuia. În schimb, au căutat cu sárguintá dovezile 
angoasei refulate sau ale anxietátii ținute în frâu care, credeau ei, 
se ascund inevitabil în spatele atributelor luminoase si plăcute 
ale personalității. 

Cu toate acestea, odată cu trecerea timpului, s-a petrecut o 
schimbare. Analiştii britanici (de exemplu, W. R. D. Fairbairn, 
Donald Winnicott, Michael Balint), care nu erau afiliati nici teo- 
riilor Annei Freud si nici celor ale Melaniei Klein, au pus sub 
semnul întrebării noțiunea de „narcisism primar” si au înlocuit-o 
cu „iubire primară“. Aceștia au acordat o mai mare importanță 
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2  relatiilor cu obiectul decat descárcárii instinctuale!. Au privit psi- 
hopatologia nu ca pe rezultatul unei lupte inerente intre instinc- 
tele de viatá si, respectiv, de moarte (si intre aceste instincte si 
Supraeu), ci ca pe un rezultat al ingerintelor, abuzului, suprasti- 
mulării sau neglijárii din partea ingrijitorilor timpurii ai copilului. 
Etica fundamental romanticá a acestei perspective a fácut posi- 
bilá recunoasterea bunátátii fiintelor umane, ca fiind intrinsecá 
si naturalá, nu doar defensivá sau sublimatorie. De cealaltá parte 
a Atlanticului, studiile lui Erik Erikson au furnizat posibilitatea 
de a privi dezvoltarea umaná ca oferind, pe parcursul etapelor 
sale succesive, rezultate gratificatoare personal ale fiecáreia dintre 
sarcinile si provocárile specifice varstei. Astfel, s-a creat terenul 
pentru psihologia psihanaliticá a sánátátii mentale. 

Au inceput atunci sa se publice sporadic si lucrári asupra trá- 
sáturilor de personalitate specific sánátoase. Printre acestea, s-au 
remarcat lucrarea lui Ralph Greenson (1962) asupra entuziasmu- 
lui, lucrarea lui Leo Rangell (1963) asupra prieteniei, cea a lui 
Martin Bergman (1971) despre iubire, cea a lui Warren Poland 
(1971) despre tact sau cea a lui Chasseguet-Smirgel (1988) des- 
pre umor, pentru a numi doar cateva. Eu insumi am contribuit 
la acest val, scriind primul eseu psihanalitic dedicat in totali- 
tate chestiunii iertárii (Akhtar, 2002). Un pas major in inceperea 
consolidárii interesului psihanalitic acordat aspectelor sánátoase, 


| Termenul folosit aici de Salman Akhtar este acela de instinctual, conform traducerii în 
limba engleză a operei freudiene de către James Strachey. Se consideră că instinct în 
psihanaliză are un sens diferit de instinct în biologie, primul referindu-se la reprezen- 
tarea psihică a stimulilor proveniți din procesele somatice (S. Akhtar, Comprehensive 
Dictionary of Psychoanalysis, Karnac, 2009, p. 147). Pentru a păstra fidelitatea fata de 
textul original, în actuala traducere românească, pentru instinct, instinctual s-au folo- 
sit, de regulă, termenii românești instinct, instinctual, iar drive a fost tradus prin pulsi- 
une, pulsional. (N. red.) 
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adaptative si autentic plăcute ale experienței umane a fost facut B 
in 2009, atunci cand IPA (Asociatia Psihanaliticá Internationala) 

a decis publicarea unui volum complet, coordonat, dedicat aces- 

tor emoții si capacități ale Eului (Akhtar, 20092). În cadrul aces- 

tuia, am reunit frânturile de literatură psihanalitică și am invitat 
psihanalisti distinși din întreaga lume să contribuie cu actuali- 

zări și critici. Am crezut atunci că mi-am făcut datoria și că pot 
încheia acest capitol. 

Se pare însă că nu a fost așa. Emotiile și comportamentele care 
nu fuseseră incluse în acel volum (de exemplu, generozitatea, 
recunoştinţa, sacrificiul) se tot iveau în vederea periferică a atenţiei 
mele psihanalitice. Alte teme (de exemplu, rezilienta, iertarea si 
curajul), deşi abordate în volumul IPA, necesitau explicații mai deta- 
liate. În consecință, am hotărât să scriu această carte. l-am împărțit 
conținutul în două părți: Partea I se adresează Atributelor Pozitive, 
iar Partea a II-a, Actiunilor Pozitive. Prima contine capitole dedicate 
Curajului, Rezilientei și Recunoștinței. Cea de-a doua este dedicată 
Generozitátii, lertarii si Sacrificiului. Ca ansamblu, cele șase capitole 
constituie o configurație armonioasă a scenariilor relationale care 
fac posibilă îmbogățirea experienței umane. Dati-mi voie acum să 
ofer imaginile de ansamblu ale acestor capitole. 

Primul capitol al cărții începe cu punerea în discuţie a eti- 
mologiei și definiției cuvântului „curaj“ și cu explicarea relației 
dintre curaj şi putere, înțelepciune, credinţă, bucurie si autoafir- 
mare. Fac apoi o scurtă incursiune în fenomenul contrafobiei și 
cel al lasitatii, continuând cu originile curajului ca trăsătură de 
caracter, în cadrul dezvoltării. Dedic apoi o secțiune mai vastă 
implicatiilor tehnice ale ideilor menţionate anterior si concluzio- 
nez prin a face câteva remarci de sinteză și prin amintirea unor 
zone care se poate să fi rămas încă neabordate. 
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l4 Următorul capitol este dedicat rezilientei. In cadrul acestuia, 
abordez urmátoarele intrebári: 


* Ceanume determiná dacá, in urma unei traume, vor pre- 
domina consecinte pozitive sau negative? 

e Care este mecanismul de reglare a proportiei acestora? 

* Reprezintá consecintele unei traume un rezultat definitiv 
sau se pot supune acestea elaborárii psihice, sedimentarii 
si modificárii? 

* Consecintele traumei sunt guvernate mai degrabá de 
achizitiile pretraumatice ale Eului sau de influentele ame- 
liorative care urmeazá acesteia? 

* Care este aici rolul inteligentei, al talentelor innáscute, al 
imaginatiei si al fantasmei? 

e Cum si în ce măsură ajută instituţiile societății si continátorii 
culturali la transformarea impactului traumei individuale 
sau de grup? 


A] treilea capitol este dedicat experienţei recunostintei. Îmi 
încep discursul prin conturarea spectrului fenomenologic al 
acesteia și a originilor sale de dezvoltare. Apoi, descriu psiho- 
patologia existentă în această arie, incluzând: (i) evitarea anxi- 
oasă a recunostintei, (ii) intensificarea vinovată a recunostintei, 
(iii) negarea narcisică a recunostintei si (iv) absența sociopată a 
recunostintei. Ín continuare, demonstrez semnificatia clinicá a 
recunostintei si subliniez valoarea pe care o detin (i) simtirea 
si exprimarea recunostintei ca ráspuns la gesturile de bunatate 
ale pacientului, (ii) aprecierea si acceptarea recunostintei sáná- 
toase a pacientului, (iii) diagnosticarea si interpretarea conflic- 
telor pacientului cu privire la recunostintá, (iv) efectuarea de 
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intervenţii orientate spre dezvoltare, pe parcursul creşterii treptate 15 
a capacității de recunoștință, ca rezultat al travaliului analitic, si (v) 
evitarea capcanelor contratransferentiale în acest palier. Concluzi- 

onez prin oferirea cátorva remarci de sintezá si prin mentionarea 

unor arii care ar necesita acordarea unei atentii ulterioare. Astfel, 
ajungem la incheierea Pártii I a cártii. 

Partea a II-a debuteazá cu un capitol despre generozitate. 
Acesta incepe cu definirea conceptului de generozitate si cu tra- 
sarea originilor sale in cadrul dezvoltárii. Subliniez apoi variatele 
forme patologice ale acesteia, incluzand (i) generozitatea implaca- 
bila, (ii) generozitatea ranchiunoasá, (iii) generozitatea fluctuantá, 
(iv) generozitatea de control si (v) generozitatea amágitoare. In 
continuare, subliniez impactul cunoasterii naturii si semnificatiei 
generozitátii, asupra situatiei clinice. Acest fapt se evidentiazá in 
sase maniere diferite, anume: (i) a avea si a mentine o atitudine de 
generozitate fatá de pacient, (ii) a asculta si a interveni cu o atitu- 
dine de generozitate, (iii) a recunoaste si a accepta generozitatea 
sánátoasá a pacientului, (iv) a diagnostica si a interpreta gene- 
rozitatea patologicá a pacientului, (v) a demasca si a interpreta 
defensele fata de generozitate si (vi) a rămâne vigilent cu privire 
la capcanele contratransferentiale din cadrul unui astfel de tra- 
valiu. Concluzionez prin a face cáteva remarci de sintezá si prin 
a nota impactul várstei, al genului si al culturii asupra capacitátii 
si a tiparelor diferentiale ale generozitatii. 

Asemenea generozitátii, fenomenul iertárii ramane indeajuns 
de important, din punct de vedere dinamic, tehnic si social, pen- 
tru a indreptáti o atentie serioasá din partea disciplinei noastre. 
Urmátorul capitol al cártii mele are scopul de a umple aceastá 
lacuná. Acesta incepe prin sublinierea psihodinamicii oferirii 
si cáutárii de iertare. Íncerc, apoi, sá elucidez corelatele acestor 
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l6 fenomene, din perspectiva evoluționistă si din cea a dezvoltării. 
Ín continuare, pun in discutie variatele sindroame psihopatologice 
care implicá iertarea. Acestea includ (i) incapacitatea de a ierta, 
(ii) iertarea prematura, (iii) iertarea excesiva, (iv) pseudo-iertarea, 
(v) cáutarea implacabilá de iertare, (vi) incapacitatea de a accepta 
iertarea, (vii) incapacitatea de a cáuta iertarea si (viii) dezechili- 
brul dintre capacitátile de iertare de sine si iertare a altora. Desi 
acest capitol a mai fost inclus intr-o carte pe care am publicat-o 
mai demult (Akhtar, 2003), mi-a párut imperativa includerea lui 
si in aceasta colectie de eseuri cu privire la trásáturile de caracter 
pozitive. Pentru a compensa pentru aceasta repetitie, am adau- 
gat o postfatá proaspat scrisá, care acoperá literatura psihanali- 
ticá asupra iertárii, apárutá in urma publicárii initiale, din 2002, 
a lucrárii mele. 

Ultimul capitol al cártii mele oferá o explicatie a conceptului 
de sacrificiu si, in particular, a aspectelor sale fenomenologice (de 
exemplu, etimologia, definitia si formele), dinamice (de exemplu, 
instinctuale, bazate pe sine si morale), socioculturale si clinice 
care il caracterizeazá. Obiectivul acestui discurs este augmenta- 
rea cunoasterii cu privire la acesta intr-o zoná suficient de bine 
studiatá si lárgirea spatiului psihic in care pot fi explorate si uti- 
lizate benefic semnificatiile clinice si culturale ale sacrificiului. 

Pentru a inchide cercul, revenind la paragraful de deschidere 
a acestei Prefete, scopul scrierii acestei cárti si al furnizárii acestor 
meditatii socio-clinice este de a tempera perspectiva lui Freud, 
conform căreia ființele umane sunt esențialmente „rele“ si orice 
formă de bunătate pe care o pot acestea încropi este în principal 
defensivă. Acest fapt nu ar trebui înțeles ca o coalizare cu viziu- 
nea lui Winnicott, care sugerează că oamenii sunt fundamental 
„buni“. Încercarea mea este de a sintetiza aceste vederi „clasică“ 
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xn 


si ,romanticá" ale psihanalizei (Strenger, 1989). Convingerea mea 17 
este că există atât atribute „rele“, cât si „bune“, ca potentiale innás- 
cute, care pot fi evocate, accentuate sau diminuate de experiențele 
parcurse în anii de formare ai copilăriei. Cu toate acestea, prin 
decelarea originilor, dinamicii, plăcerilor sociale si a beneficiilor 
clinice ale curajului, rezilientei, recunostintei, generozitátii, iertării 
și sacrificiului, am adus la lumină un colț de umbră al experienţei 
umane care rămăsese inadecvat înțeles de psihanalisti si de alti 
specialiști în sănătatea mentală. Speranța mea este că familiarita- 
tea cu aceste chestiuni va spori capacitatea empatică și eficacita- 
tea tehnică a tuturor clinicienilor. Mai important încă, le-ar putea 
îmblânzi perspectiva asupra luptelor parcurse de pacienţi, asupra 
propriilor impasuri personale și asupra dilemelor umanității per 
ansamblu. Acestea, mi-ar plăcea să cred, sunt Lucruri bune! 
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PARTEA I 


Atribute pozitive 


Curajul 


Ín ciuda faptului cá Freud s-a descris pe sine insusi drept un 
,conchistador” (citat in Gay, 1988) si în pofida curajului cotidian 
al psihanalistilor de a se expune unui asalt de proiectii, psihana- 
liza a acordat foarte putiná atentie fenomenului curajului. Este 
adevárat cá existá, in literatura analiticá, referiri disparate, dar 
lipseste o sintezá cuprinzátoare a acestora, care sá aibá ca rezultat 
o configuratie armonioasá de observatii. In cadrul acestui palier, 
continuă să abunde întrebările fără răspuns. Spre exemplu, care 
este relația dintre curaj și neînfricare? Cum se leagă curajul și 
autoafirmarea una de cealaltă? Există subtipuri ale curajului? 
Curajul se naște din înțelepciune sau invers? Ce experiențe din 
copilărie contribuie la originea curajului? Ce-i face pe unii oameni 
să acționeze curajos, iar pe alții cu lasitate? Si, fireşte, care sunt 
implicaţiile unor astfel de întrebări în ce priveşte conduita psih- 
analizei si a psihoterapiei? 

În cadrul acestui capitol, voi încerca să răspund la unele dintre 
aceste întrebări. Voi începe prin a pune în discuţie etimologia și 
definiția cuvântului „curaj“ și prin explicarea relației dintre curaj 
si putere, înțelepciune, credință, bucurie si autoafirmare. Voi face 
o scurtă incursiune în fenomenul contrafobiei si în cel al lasitatii, 
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22 continuând apoi cu originile curajului ca trăsătură de caracter, 
în cadrul dezvoltării. Voi dedica o secţiune oarecum mai vastă 
implicatiilor tehnice ale ideilor menționate anterior si voi încheia 
prin a face câteva remarci de sinteză și prin amintirea unor pali- 
ere care se poate să fi rămas încă neabordate. 


ETIMOLOGIE, DEFINIȚIE SI SUBTIPURI 


Curajul nu este doar una dintre virtuţi, ci constituie forma fiecă- 
rei virtuți în punctul său de testare, anume în punctul celei mai 
înalte realitáti.... O modestie, o onestitate ori o milostenie care 
cedează în fata pericolului va fi modestă, onestă ori milostivá 
numai condiționat. Pilat a fost milostiv până când a devenit ris- 
cant. (Lewis, 1942, p. 21) 


Aproape toti indivizii eroici se confruntă cu momente critice 
atunci când încă se află pe calea de a ajunge la decizia definitivă 
de a-și rămâne credincioși lor înșiși, oricare ar fi prețul. (Kohut, 
1985, pp. 15-16) 


Cuvântul „curaj“ derivă din frantuzescul coeur, care, literal, 
înseamnă „inimă“. lar de vreme ce „inima“ a fost considerată, 
în mod traditional (şi metaforic), a reprezenta locasul emoțiilor, 
al spiritului si al puterii de caracter, implicatia unei asemenea 
etimologii este clară: curajul implică acea capacitate de a rezista 
dificultăţilor fără a ezita, de a îndrăzni și de a fi inovator și de a 
face ce trebuie făcut, indiferent de consecințele înspăimântătoare 
ale acelor lucruri. Termenii echivalenți pentru „curaj“ în latină 
(fortitude) şi în greacă (andreiâ) au sensul de forță și, respectiv, 
de bárbátie. În hindi, limba oficială în nordul Indiei, există două 
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cuvinte corespondente, saahas, care denotá capacitatea de a indura 
greutátile, si veerta, care implicá tocmai curajul si este stráns legat 
de veer, anume „spermă“. Cel mai probabil, în greacă si hindi, fun- 
damentele falocentrice ale curajului au evoluat din restrángerea 
timpurie a acestuia la personalul militar; soldatul, caracterizat 
de disponibilitatea sa de a îndura greutăți si răni, ba chiar de a-și 
sacrifica viata, era considerat în timpurile străvechi (si continuă să 
fie, într-o mare măsură) a reprezenta marca absolută a curajului. 

Acest fapt ne aduce către un punct important, anume că nu 
există o sinonimie între curaj și neînfricare. O persoană neînfri- 
cată este fie nesăbuită — „tipul care neagă pericolul“ al lui Glover 
(1940) —, fie operează sub protecția unui individ vigilent si puter- 
nic. Prin comparaţie, o persoană curajoasă stie că poziția pe care 
şi-o asumă și acțiunile sale pot avea consecințe nefaste: pierderi 
financiare, izolare socială, ridicol personal, pedepse fizice s.a.m.d. 
Şi totuși, se încumetă să trăiască experienţa atacului lor iminent. 
Numai atunci se poate acesta confrunta cu distrugerea și moar- 
tea, fără a trăda sensul fundamental al propriei existente. John 
Wayne, actorul care, în rolurile sale, a personificat cutezanta, glu- 
mea spunând că, de fapt, „curajul înseamnă să fii infricosat de 
moarte și, totuși, să urci în sa" (descărcat de pe www.Thinkexist. 
com). Generalul William T. Sherman (după care a fost numit Tan- 
cul Sherman), declara curajul a constitui „o realizare precisa a 
măsurii pericolului si o disponibilitate psihică de a-l indura" (citat 
în Kidder, 2006, p. 9). 

Omul curajos acordă o mare greutate propriilor gânduri și 
percepții. Acesta nu are nevoie de niciun acord extern si nu 
depinde de nicio aprobare din partea celorlalți. Poate să stea pe 
propriile-i picioare, chiar și atunci când ceilalți nu sunt de acord 
cu el sau i se opun. Pentru el, curajul devine „o stare psihică 
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24 excepțională, care permite si produce o formă de comportament 
extraordinar“ (Coles, 1965, p. 85). Un astfel de comportament poate 
apărea în trei paliere: (i) fizic, (ii) intelectual și (iii) moral. În con- 
tinuare, o scurtă prezentare a fiecăruia dintre acestea. 


e Curajul fizic implică asumarea conştientă de riscuri de vata- 
mare corporală, cu scopuri care adesea includ altruismul. 
Personalul militar, pompierii, salvamarii și cei implicați în 
variate operațiuni de siguranţă si de salvare reprezintă un 
astfel de curaj. Cu toate acestea, curajul fizic se poate regăsi 
și în contexte non-altruiste. Sporturi riscante precum alpi- 
nismul și raftingul pe ape repezi, senzațiile tari, cum ar fi 
cele oferite de bungee-jumping sau o cursă într-un mon- 
tagne russe, precum și lucrul cu lei sau tigri, într-un circ 
sau o grădină zoologică, necesită curaj, de asemenea. Însă 
altruismul si căutarea de senzații tari nu sunt singurii fac- 
tori motivatori ai curajului fizic. Uneori, interesul fata de 
propria persoană si nevoia de supraviețuire pot si ele con- 
duce către acte îndrăznețe. Acesta a fost cazul lui Aron Ral- 
ston, alpinistul care a fost nevoit să-și amputeze propriul 
braţ, întrucât era prins într-o crăpătură în stâncă și, altfel, 
ar fi murit. (nationalgeographic.com/news) 

e Curajul intelectual se referă la capacitatea de a gândi „în afara 
tiparului“ si de a privi problemele din unghiuri proaspete si 
neașteptate. Acest tip de curaj a fost demonstrat de Coper- 
nic, Galileo, Darwin, Newton și Freud, în dezvoltarea de 
noi paradigme de gândire. Curajul intelectual stimulează 
imaginaţia și sprijină autenticitatea. Contribuie la capacita- 
tea de a crea metafore literare precum „ce e mai trist decât 
un tren oprit în ploaie“ (ă la Pablo Neruda), de a închipui 
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perspective vizuale juxtapuse (a la Pablo Picasso), dea 25 
te arunca in necunoscut in ceea ce priveste creativitatea 
stiintificá (à la Albert Einstein) si de a genera inventii (à la 
Thomas Edison). Afirmatia lui W. H. Auden, cá ,nu existá 
creativitate fárá temeritate", se referá exact la acest tip de 
curaj. 

e Curajul moral implica a rămâne fidel propriilor convingeri, 
în cadrul unor circumstanţe care nu susțin sau chiar pedep- 
sesc o asemenea onestitate.? 


Însăși expresia „curaj moral“ constituie o intrare relativ recentă 
în limba engleză, fiind utilizată pentru prima oară acum mai putin 
de două secole (Colton, 1822). Aceasta denotă disponibilitatea indi- 
vidului de a se expune la o suferinţă care implică nu corpul, ci min- 
tea și „inima“. Persoana curajoasă moral este temeinic ancorată în 
credințele sale. Este posibil să-i fi luat timp, încercări și erori, multă 
introspectie si angoasă personală pentru a ajunge la acea poziţie, 
dar odată ce a atins acel punct, se va menţine aici cu toate puterile. 
El va refuza să fie cumpărat, mituit sau redus la tăcere prin inti- 
midare. Viaţa lui Mahatma Gandhi (Erikson, 1969; Gandhi, 1929), 
Martin Luther King, Jr. (Frady, 2006; Akhtar si Blue, 2012) si Nelson 
Mandela (1994) oferă ilustrări remarcabile ale curajului moral. Ceea 
ce este chiar mai impresionant decât curajoasele revolte non-vio- 
lente ale acestora fata de colonialism și opresiunea rasială este cá 


| 


2 „Curajul moral" trebuie diferențiat de „narcisismul moral" (Green, 1980). Primul spri- 
jină, iar al doilea distruge capacitatea de a crea relații cu obiectul. Mai important chiar, 
curajul moral permite expresia de sine și autenticitatea, în timp ce narcisismul moral, 
atacând názuintele de dependență și dorințele intelectuale ale individului, creează un 
sine fals exaltat. 

3 În acest context, vezi și explicația oferită de Poland (2007) pentru curaj, în viata psiha- 
nalistului Muriel Gardiner. 
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26 au deținut forța spirituală de a nu-și uri asupritorii per se; refuzul 
lor de a accepta status quo-ul era directionat cátre gravele nedreptáti 
sociale din jurul lor si nu inspre indivizii care mentineau perpetu- 
area unor asemenea încălcări ale demnității umane. 

Compartimentarea curajului în categoriile celui fizic, al celui 
intelectual și al celui moral nu este însă atât de strictă. Se întâmplă 
adesea ca acestea să se suprapună. Curajul fizic se naşte deseori 
din curajul moral; Levine (2006) evidenţiază acest fapt afirmând 
cá, prin curaj, se înțelege „o decizie conștientă de a tolera riscul sau 
durerea, cu scopul atingerii unui tel mai înalt“ (p. 36). Curajul moral 
se naște, la rându-i, de pe urma insight-urilor bazate pe curajul 
intelectual. Se pare, deci, că lucrurile nu sunt atât de fixe. Iar acte 
de curaj fizic pot fi direcționate de perspective care se bazează pe 
curajul intelectual. Mai mult decât atât, există forme de curaj care 
nu se încadrează perfect în niciuna dintre aceste categorii. Erois- 
mul amantilor din marile epopee ale Orientului și ale Occiden- 
tului reprezintă un astfel de exemplu. Dovezile vitejiei romantice 
sunt presărate pe paginile occidentalei Romeo și Julieta (circa 1562), 
irakienei Majnun-Laila (circa 650), persanei Shirin-Farhad (circa 1000) 
si indienei Heer Ranjha (circa 1700). Ilustrat în viata reală de regele 
Edward al VIII-lea (1894-1972), un asemenea atribut poate fi cel 
mai bine denumit curaj romantic. Guvernând asupra puternicului 
Imperiu Britanic, acesta a abdicat de la tron pentru Wallis Simpson 
(1896-1986), o femeie de care se îndrăgostise. A renunţa la o avere 
enormă şi la o autoritate supremă, pentru a te căsători cu o femeie 
„de rand”, de două ori divorțată si născută pe alte meleaguri, tre- 
buie să fi necesitat nervi de oțel și o inimă plină de curaj 


4 Discursul de abdicare al lui Edward din 1936, deși scurt și tensionat, exprimă puterea 
convingerilor sale în termeni cât se poate de clari. 
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Cu toate acestea, ar trebui recunoscut faptul cá actele de curaj 
(sau, cel putin aparent, de curaj) nu se bazeazá intotdeauna pe 
emoțiile „nobile“ de iubire si altruism. Evitarea rusinii poate, 
de asemenea, conduce la o aparentă cutezanta; acest lucru se 
întâmplă, spre exemplu, cand părinții înspăimântați isi însoțesc 
copiii într-o cursă in montagne russe, pentru a evita să fie luați 
în râs. Furia poate accentua dorința de luptă, iar asertivitatea 
nesăbuită poate fi luată drept curaj. Impulsivitatea poate mâna 
un individ să evite frica. Majoritatea fenomenelor menționate 
aici sunt mai bine desemnate drept , pseudo-curaj". Acestea 
implică fie o recunoaștere superficială a pericolelor presupuse 
sau, mai rău, sunt asociate cu libidinizarea fricii, a riscului și a 
suferinței. În acest sens, este pertinent de notat comentariul lui 
Levine (2009) asupra asemănărilor si diferențelor dintre curaj 
și masochism. 


Curajul nu furnizează neapărat o senzație de bine în momen- 
tul actului și al riscului; invers, se poate ca actele masochiste 
să nu genereze întotdeauna o neplăcere conștientă (deși, ade- 
sea o fac). Este posibil ca acest fapt să nu fie curios, întrucât 
masochismul și curajul pot împărtăși un ton afectiv de anxietate 
încordată. Există o similitudine în ce privește afectul conștient 
produs, prezenţa riscului fiind aceea care caracterizează atât un 
act curajos, cât și pe unul masochist. Cum se poate distinge „un 
risc care merită asumat“ (Maleson, 1984, p. 336) de názuintele 
masochiste? Un răspuns la această întrebare este că, în cazul 
masochismului, însăși starea de durere reprezintă obiectivul, în 
timp ce, în cazul curajului, aceasta constituie un mijloc de atin- 
gere a unui scop.“ (pp. 38-29) 
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28 Ín acelasi timp, Levine recomanda sa ,,ne sporim cinismul si 
sa cáutám masochismul din spatele curajului" (p. 40), argumen- 
tand că „la fel de mult masochism, ca si curaj, influențează dis- 
ponibilitatea unora dintre clinicieni de a indura rigorile lucrului 
clinic" (p. 41). O'Neil (2009) nu este de acord cu acest punct de 
vedere. Ma voi intoarce la aceasta opozitie atunci cand explic 
implicatiile tehnice ale conceptului de curaj. Deocamdatá, vreau 
sá trec la aducerea in discutie a altor douá reactii la fricá; una se 
aseamáná curajului, dar este de fapt diferitá, iar cealaltá consti- 
tuie opusul curajului. 


CONTRAFOBIA SI LASITATEA 


Contrafobia se referá la efortul inconstient de a nega sau de a 
depási o tendintá fobicá prin cáutarea de a intra in contact cu 
obiectul sau cu situatia temutá. Spre exemplu, o persoaná s-ar 
putea apuca de alpinism cu scopul de a gestiona o teamá subsi- 
diará de ináltime. Mecanismele contrafobice reglate in mod rea- 
list pot fi destul de adaptative, precum in cazul in care alegerea 
de a deveni medic se naste dintr-un efort de a stapani o teamá 
de boalá. (More si Fine, 1990, p. 145) 


La ce bun o convingere cu privire la onestitate sau la dreptate, in 
lipsa unei vointe de a actiona conform acelor valori in imprejurári 
potrivnice? La ce folosește un cod etic care rămâne agăţat într-un 
cui, neimplementat? Ín absenta curajului de a actiona, convinge- 
rea virtuoasá este inutilá si paralizatá. (Kidder, 2006, p. 71) 


Fenomenul curajului are douá contraponderi psihopatologice. 
Una este marcatá de o absentá straniu exageratá a fricii. Cealaltá 
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este caracterizată de un răspuns debil in fata provocărilor vieții. 29 
Prima conduce la comportamente cel mai bine descrise ca „nesă- 
buite“, in timp ce a doua are ca rezultat o evitare fără coloană ver- 
tebralá a riscurilor. Cele douá sindroame sunt cel al contrafobiei 

si cel al lasitátii. 


Contrafobia 


Aceasta se referá la o atitudine inconstientá a Eului, care 
impinge individul spre a desfásura si chiar a se bucura exact de 
activităţile care îi trezesc teamă si anxietate. Cu toate acestea, un 
astfel de comportament are o calitate rigidă si exagerată. În spu- 
sele lui Fenichel (1945): 


Maniera obsesivá de cáutare a situatiilor odatá temute demon- 
streazá cá anxietatea nu a fost complet depásitá. Pacientii incearcá 
in permanentá sá repete modul in care, in copilárie, alte anxietáti 
au ajuns treptat sá fie controlate, prin intermediul repetitiilor 
active ale situatiilor provocatoare. Plácerea contrafobicá constituie 
o repetiție a plăcerii „funcţionale“ a copilului de a-și spune: „Nu 
are de ce să-mi mai fie teamă.“ (Silberer, 1909). Si, ca si la copil, 
tipul de plăcere realizat dovedeşte că persoana nu este în niciun 
caz convinsă de faptul că deține controlul si că, înainte de a se 
angaja într-o astfel de activitate, aceasta parcurge o tensiune anxi- 
oasă a expectativei, a cărei depășire îi produce plăcere. (p. 480) 


Un exemplu comun de atitudine contrafobică este neînfrica- 
rea socială si motorie a adolescenților (de exemplu, șofatul cu 
mare viteză, experimentarea de droguri, sfidarea etichetei sociale, 
opoziția fata de directorul liceului). O altă ilustrare este asimilarea 
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30 incredibil de rapidă în cadrul culturii gazde, regăsită printre unii 
imigranți (Akhtar, 1999a). Aceştia adoptă noile obiceiuri locale 
într-o manieră magică, cu scopul de a înlătura anxietatea socială 
adusă de a fi „diferit“. Pot fi oferite si alte exemple. Un individ 
care acceptă recomandarea unei intervenții chirurgicale majore 
fără măcar să clipească demonstrează cel mai probabil o atitu- 
dine contrafobică. Atitudinea tinerească grotescă a unor narci- 
sici înaintați in vârstă (Kernberg, 1980) si umorul macabru al unor 
indivizi suferinzi de o boală terminală reflectă, de asemenea, o 
evitare defensivă a unor amenințări iminente. De fapt, frica există, 
dar este stăpânită prin puternice autoasigurări de contrariul. Pro- 
clamând voios: „Uite, mami, fără mâini!“, copilul interior nu este 
conștient că însăși atenția vizuală a mamei s-a transformat, ca să 
spunem asa, într-o formă de „mâini“. Contrafobia este însoțită atât 
de frica din adâncuri, cât si de nevoia subterană de reasigurare. 

Mai rar recunoscută este suprapunerea frecventă dintre con- 
trafobie şi compulsia la repetiție. Deși multe trăsături de caracter 
(de exemplu, nerușinarea, fudulia) trădează o astfel de dina- 
mică, aceasta este cel mai convingător evidentă în simptomele 
așa-numitei tulburări de stres post-traumatic. Weiss atrage atenția 
asupra acestui fapt, afirmând că: 


Dacă cineva supraviețuiește atacului violent iniţial al unui des- 
tin atroce, se va întoarce compulsiv la a-l reîntâlni, pentru a-și 
dovedi că lucrul care se temea că s-ar putea întâmpla nu s-a 
întâmplat de fapt, în timp ce, pe tot parcursul, anxietatea ori- 
ginară si nerezolvată împiedică primirea unei dovezi finale. În 
consecință, persoana se străduiește din răsputeri să ritualizeze, 
să închidă într-un cadru rigid al intenţiei, ceea ce fusese inițial 
un accident unic și neprevăzut. (p. 136) 
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O astfel de legătură între contrafobie si compulsia la repetiție — 31 
deschide, de asemenea, posibilitatea de a considera că prima 
contine speranţa inconștientă a reparatiei.° 


Lasitatea 


Íncepánd cu bine-cunoscutul studiu al lui Freud (1909) cu 
privire la Micul Hans, pana la numeroase contributii ulterioare 
la intelegerea psihanaliticá a fobiei (de exemplu, Rangell, 1952; 
Wangh, 1959; Tyson, 1978; Sandler, 1989; Kulish, 1996; Campbell si 
Pile, 2011), psihanalistilor le este familiar un regim focal de teroare 
asupra Eului. Acestia cunosc mecanismele complexe care conduc 
la dezvoltarea unei fobii. Lucrul despre care stiu mai putine este 
trásátura de personalitate numitá lasitate. Chiar si conceptul de 
,caracter fobic" nu ne furnizeazá vreo intelegere asupra lasitatii. 
Introdusá de Fenichel (1945), aceastá denumire este rezervatá 
pentru indivizii ,,al cáror caracter reactiv se limiteazá la evitarea 
situatiilor dorite initial" (p. 527). Elaborand pe baza propunerii 
lui Fenichel, Mackinnon si Michels (1971) au subliniat faptul cá 
mai comuná decát fobia ego-distonicá, monosimptomaticá este 
utilizarea evitării temátoare drept defensá caracterialá, adăugând 
că un astfel de individ „se imaginează în mod constant în situații 
de pericol, în timp ce urmează cursul celei mai mari sigurante" 
(p. 49). Ceea ce este de notat aici este implicatia că fricile resimtite 
de o asemenea persoană sunt imaginare. În opoziţie, lasitatea 
implică o retragere din fata unor amenințări, dacă nu reale, cel 
puţin plauzibile. 


5 Cu privire la aceasta, vezi opinia lui Casement (1991) referitoare la „speranța inconștientă”, 
care aparține de căutarea de obiecte și experiențe capabile să faciliteze dezvoltarea. 
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32 O reactie obisnuitá la amenintare si pericol, lasitatea este un 
raspuns la frica de o lezare realá. Asadar, lasitatea este inruditá 
cu curajul si contrafobia. Desigur, cele trei conduc inspre tipuri 
de comportament total diferite. In cazul curajului, persoana per- 
severeazá in ciuda fricii. In cel al contrafobiei, individul refuza 
să tina cont de frică si acționează într-o manieră nesăbuită. Iar in 
cazul lasitátii, se observă o „paralizie a voinţei“ (Menaker, 1979, 
p. 93); persoana cedează fricii si se retrage din ,,lupta”.® 

Ca si curajul, lasitatea poate fi evidentă în palierele fizic, inte- 
lectual si moral. Lașul reacționează cu distres în fata confrun- 
tării. În parte, acest fapt este cauzat de „anxietatea automată“ 
(Freud, 1926), anume, reacția spontană de groază și neajutorare 
în fata unei situaţii extrem de traumatice. Și, în parte, este cau- 
zatá de proiecția propriei furii a lasului. Incapabil de a-și exprima 
resentimentele pe cale directă, lașul atribuie intenţia răuvoitoare 
adversarului său și devine îngrozit. În consecinţă, el amână „con- 
troversa", se arată, in mod fals, a fi de acord cu rivalul sáu sau, 
mai rău, fuge in mod real din situație. Recunoaşterea timiditátii 
sale îl umple de rușine și dispreț de sine; acestea sunt deseori 
înecate în băutură sau acoperite de fantasma narcisică de a-și fi 
pus la cale înfrângerea în mod deliberat. Astfel, luptătorul lipsit 
de coloană vertebrală de ieri se transformă în nobilul furnizor al 
victoriei altora. 

Dar sunt mai multe de spus despre lasitate, în afara dinamicii 
narcisice a acesteia. Baza lasitatii se formează dintr-un psihic „cu 
piele subțire“ (Rosenfeld, 1971), care constituie consecința unei 
contineri materne slabe a anxietátilor infantile timpurii (Bick, 1968). 


6 Pare să existe o suprapunere curioasă între lasitate și procrastinare. Biswas-Diener 
(2012) observă că, în mintea multora, nefinalizarea unei sarcini în care persoana s-a 
angajat se asociază cu un soi de „lașitate minoră” (p.7). 
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Individul las tinde să fie copleșit emotional atunci când se con- 33 
fruntá cu o amenințare narcisică; acest fapt este urmat de o retra- 
gere din fata unei confruntári depline. Identificarea deficitará cu 
párintele de acelasi sex contribuie, de asemenea, la o astfel de vul- 
nerabilitate psihicá. Cu toate acestea, cel mai important factor in 
etiologia lasitátii este o condensare a anxietátilor de mutilare cor- 
poralá (incluzand, fireste, angoasa de castrare) si o fricá de separare 
si de singurătate. Un ,,ocnofil’” (Balint, 1968) prin excelenţă, lasul 
se agatá de obiectele sale si este dispus sá-si sacrifice demnitatea 
pe altarul familiaritátii. Orice lasitate reprezintá, in fond, frica de 
a nu fi plácut si de a fi singur. Meltzer (1973) noteazá: 


Acolo unde dependenta de obiectele interne bune devine impo- 
sibilá din cauza atacurilor masturbatorii dáunátoare si acolo 
unde dependenta de un obiect extern bun nu este accesibilá sau 
recognoscibilá, se dezvoltá o relatie adictivá fatá de o parte rea 
asinelui — se instaleazá supunerea fatá de tiranie. Omniscienta 
pártii distructive sustine o iluzie a sigurantei. Acolo unde, in 
structura psihicá, existá o groazá de pierdere a unei relatii adic- 
tive cu un tiran, in miezul acesteia se va regási problema terorii, 
ca reprezentand forta din spatele groazei si a supunerii. (p. 78) 


Propunerea lui Meltzer are implicatii cu privire la gestionarea 
tehnicá a indivizilor captivi in relatii cu parteneri narcisici-sadici 
(vezi secțiunea ulterioară de „Implicații tehnice“). Totuși, înainte 
de a le pune pe acestea în discuţie, este pertinent să acordăm 
atenţie relației dintre curaj și alte fenomene, atât unele pozitive, 
cât si unele negative. 


7 Termen provenit din grecescul 6knos, lentoare, indecizie, teamă (N. red.) 


Sursele bucuriei = Curajul 


34 RELATIA CU BUCURIA, CREDINTA SI INTELEPCIUNEA 


Bucuria este hránitá de douá surse: (i) constiinta interna a copi- 
lului in ce priveste miscárile progresive semnificative inspre un 
taram psihologic de experiente noi si captivante si — de o chiar 
mai mare importantá — (ii) participarea acestuia la strálucirea 
de mándrie si bucurie care emaná dinspre obiectele parentale 
ale sinelui. (Kohut, 1977, p. 236) 


Curajul îi permite unei persoane să gestioneze mai bine pasiu- 
nile amenințătoare ale vieţii: iubirea, ura și furia sunt motivatori 
principali; frica din faţa pericolului și anxietatea din faţa riscului 
trebuie depășite. Curajul implică hotărâre, convingere, risc și 
incertitudine. Adesea, curajul exprimă realizarea idealurilor cen- 
trale sentimentului de sine al unei persoane. (O'Neil, 2009, p. 55) 


Curajul are legături structurale și dinamice strânse cu anu- 
mite alte fenomene psihologice, incluzând bucuria, credinţa și 
înțelepciunea. Uneori, relația este liniară, iar alteori dialectică; în 
ambele cazuri, suprapunerea este nuanțată și complexă. 


Curajul și bucuria 
În altă lucrare, în timp ce descriam varii tipuri de fericire, am 


desemnat bucuria drept o „fericire bazată pe afirmare“ (Akhtar, 
2010). Citez aici din acea lucrare: 


8 Am clasificat experiența fericirii în patru tipuri: bazată pe plăcere (elatie), bazată pe afir- 
mare (bucurie), bazată pe fuziune (extaz) și bazată pe împlinire (mulțumire), afirmând 
existența unor forme hibride și a unor variaţii transculturale. (Vezi Akhtar, 2010) 
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Bucuria se referá la fericirea care insoteste experienta de incre- 35 
dere si de autoafirmare. Exercitarea plácutá a functiilor Eului 

si gásirea de eficacitate in actiunile proprii aduc, de aseme- 

nea, bucurie. O formá similará de fericire rezultá din utilizarea 
robustá a functiilor Eului in relatiile cu obiectul (G. Klein, 1976). 
Íncántarea resimtitá de cineva atunci cánd le aduce plácere celor 

pe care-i iubeste si ,plácerea Eului" furnizatá de sintezá si de 
eficientá apartin acestei categorii. (pp. 229, 230) 


Asemenea bucuriei, curajul are legáturi stránse cu eficacitatea 
si cu autenticitatea. Autoafirmarea (,,Stiu si accept cine sunt"), 
autoexprimarea (,,Actionez conform convingerilor mele") si 
autoactualizarea (,,Ma stráduiesc sa devin ceea ce aspir sa fiu") 
reprezintá trei fatete ale contactului curajos cu sinele autentic al 
individului. Pentru ca acestea sá functioneze la unison, este nevoie 
de curaj si, atunci cand intr-adevár opereazá armonios, emotia 
care rezultá este bucuria. Curajul genereazá onestitate psihicá, iar 
bucuria îi urmează. Mișcarea poate, de asemenea, să se desfășoare 
în direcția opusă. Cu toate acestea, bucuria produsă de curaj este 
reală, în timp ce curajul produs de bucurie are adesea o natură 
contrafobică (de vreme ce capacitatea de a estima riscurile este 
compromisă în decursul unei stări de bucurie). 


Curajul și credința 


De vreme ce curajul implică perseverență şi exprimare de 
sine onestă în timpul confruntării cu provocări și adversitate, 
acesta trebuie să apeleze la orice putere psihică poate accesa. 
Declaraţia lui Freud (1917) că a fi primit iubire necondiționată 
din partea mamei în copilărie îi oferă individului încredere pentru 
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36 tot restul vieții vorbeşte despre o importantă — poate cea mai 
importantá — sursá a unei asemenea puteri. Comentariul lui 
Abraham (1924) despre impactul salutar al gratificárii orale tim- 
purii confirma gandurile lui Freud. Iar conceptele ulterioare de 
,constanta a obiectului" (Spitz, 1946; Hartmann, 1952; A. Freud, 
1965; Mahler et al., 1975) oferá o perspectivá ancoratá din punctul 
de vedere al dezvoltárii, nuantatá, asupra a ce ne face sá mergem 
mai departe, in ciuda frustrárilor, a greutátilor si a provocárilor 
de pe parcursul vietii. 

Astfel de surse interne de rezistentá nu sunt singura sursá de 
credintá in noi insine. Structurile culturale si societale oferá, de 
asemenea, sustinere in momente de îndoială si distres. Credința 
religioasă, apartenenţa etnică, patriotismul și angajamentul auten- 
tic la un sistem filosofic sau la un drum creativ (de exemplu, scri- 
sul, pictura, muzica) pot si ele sustine credinţa și contribui la curaj. 
Simtindu-se protejat de măreția unor astfel de instituţii civice si 
culturale, individul poate deveni capabil de a îndura mai mult, de 
a face mai mult şi de a exprima mai mult. Cu alte cuvinte, poate 
fi mai curajos. Vieţile marilor artiști și scriitori, activiști sociali și 
luptători pentru libertate, intemeietori de națiuni si initiatori de 
sisteme de gândire noi oferă dovezi ample cu privire la relaţia 
dintre credinţă și curaj. 


Curajul și înțelepciunea 


Tillich (1952) trasează relaţia dintre curaj și înțelepciune ca por- 
nind de la începuturile lumii moderne, prin stoicism și neo-stoicism. 


9 În mod curios, „credința renăscută”, anume credința regăsită după ce a fost temporar 
pierdută, constituie o sursă de inspirație a curajului chiar mai mare. (Ashton, 2007). 
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Directionate către înfrângerea anxietátilor legate de viata si de — 37 
moarte, aceste filosofii s-au axat pe tensiunea dintre virtutea indi- 
vidualá si un sentiment de resemnare cosmicá (in opozitie cu sal- 
varea cosmicá, oferitá de crestinism). Tilich noteazá: 


Un anume eveniment i-a oferit, in mod deosebit, curajului sto- 
icilor o putere trainicá — moartea lui Socrate. Pentru intreaga 
lume anticá, aceea a devenit atat un fapt, cat si un simbol. A 
arátat situatia umaná in fata sortii si a mortii. A arátat un curaj 
care putea afirma viata, intrucát putea afirma moartea. Si a adus 
o schimbare profundá in semnificatia traditionalá a curajului. 
Prin Socrate, curajul eroic al trecutului a devenit rational si uni- 
versal. impotriva unei idei aristocratice a curajului, s-a creat una 
democraticá. Neinfricarea soldáteascá a fost transcensá de cura- 
jul intelepciunii. (p. 11) 


Asadar, o consolare filosoficá si o acceptare cu vointá darza a 
calamitátilor inevitabile ale vieții si ale naturii implicau o forma 
mai înaltă de curaj decât bravura de pe câmpul de luptă. Curajul 
stoic se bazează pe dominanta la om a rațiunii și conduce înspre 
o viață de acceptare și forță de caracter. Și, dacă logica dictează, 
același curaj poate avea ca rezultat sinuciderea. Orisicum, tre- 
buie introdusă aici o menţiune. 


10 Suicidul este deseori privit ca o formă de lașitate. Permiteti-mi să nu fiu de acord. Eu 
consider că luarea propriei vieți constituie un act foarte curajos. Cu toate acestea, mă 
grăbesc să adaug că ceea ce motivează sau împinge la un asemenea curaj este, foarte 
adesea, o stare psihică morbidă. În același timp, trebuie să rămânem deschiși la posi- 
bilitatea ca unele sinucideri să reprezinte rezultatul unei preferințe rationale fata de o 
moarte demnă, în comparație cu o viață de rușine si lipsită de demnitate. Asemenea 
sinucideri sunt acte de curaj pur. Sinuciderea asistată medical a lui Freud (vezi Gay, 
1988, pentru detalii) constituie un exemplu prin excelență al acestora. 
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38 Recomandarea stoicá a sinuciderii nu este directionatá inspre 
aceia care sunt invinsi de viatá, ci inspre aceia care au invins 
viata, care sunt capabili atât să trăiască, dar si să moară si pot 
alege liber între cele două. Sinuciderea ca evadare, dictată de 
frică, este opusul curajului stoic de a fi. (Tillich, 1952, p. 12) 


Astfel de noțiuni occidentale au fost recent comparate de Jeste 
si Vahia (2008) cu conceptualizarea înțelepciunii în scrierile indi- 
ene antice, mai ales în foarte respectata si vast-influenta Bhagavad 
Gita (circa sec. V i.e.n.). Utilizând metode lexicografice meticu- 
loase, acesti autori au descoperit atat similitudini, cat si diferente 
intre perspectivele orientalá si occidentalá asupra intelepciunii. 
Perspectiva orientală subsuma înţelepciunii renunțarea la dorința 
de a sti si o credinţă totală în Dumnezeu, în timp ce perspectiva 
occidentală includea și bunăstarea personală și claritatea cu pri- 
vire la telurile in viata. Mai important încă, definiția înțelepciunii, 
atât din perspectiva orientală, cât si din cea occidentală, includea 
domeniile cunoașterii, moderatiei emotionale, atitudinilor proso- 
ciale si capacității de acțiune adecvată în confruntarea cu incerti- 
tudinea. Jeste și Vahia notau: 


A trái confruntándu-te cu incertitudinea și a înțelege conflictele 
reale si potentiale dintre telurile personale si cele societale sunt 
aspecte esentiale; cu toate acestea, astfel de dileme morale sau 
practice ar trebui sá conducá nu la inactiune, ci la actiune bine 
aleasá si decisivá. (p. 204) 


O asemenea capacitate de a actiona rational si conform prin- 


cipiilor etice proprii in confruntarea cu incertitudinea reprezintá 
esenţa „luării morale de decizii“ (Jeste si Meeks, 2008) si confirma 
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legătura inerentá dintre curaj si înțelepciune. Curajul se naște din — 39 
înțelepciunea de a se încrede în propriile puteri raționale. Astfel, 
curajul pare să fie produsul înțelepciunii. Pe de altă parte, este 
posibil ca, de la bun început, curajul să-i fie necesar individului 
pentru a se încrede în sinele logic propriu. Așadar, relația din- 

tre curaj și înțelepciune ar putea fi una dialectică, fiecare carac- 
terizându-se printr-o putere furnizoare de abilitate celeilalte. Și 
ambele capacități sunt vulnerabile la deteriorare în fata dorințelor 
instinctuale si a inhibitiilor defensive. 


ORIGINILE ONTOGENETICE 


Cine a fost preferatul necontestat al mamei pástreazá pentru tot 
restul vietii acel sentiment de invingátor, acea incredere in suc- 
ces care nu rareori atrage dupá sine succesul. (Freud, 1917/2010, 
p. 316) 


Trebuie sá luptám pentru noi insine si sá sustinem cine sun- 
tem si ceea ce dorim sá devenim. Trebuie sá fim rázboinici si 
nu victime, luptátori si nu supusi. De ce rázboinici? Pentru cá 
un rázboinic tráieste si actioneazá cu o mare putere, integritate 
si dedicatie. Un rázboinic si-a aprins curajul dinláuntru. (Ford, 
2012, p. 3) 


Nu este usor de determinat cum si cand se dezvoltá curajul 
in cursul vietii. Putine texte psihanalitice marcheazá originile 
curajului. Ín schimb, oferá observații asupra „încrederii in suc- 
ces“ (Freud, 1917/2009, p. 316), „optimismului imperturbabil" 
(Abraham, 1924), „optimismului care nu este schilodit de reali- 
tate“ (Glover, 1941), „aşteptărilor încrezătoare“ (Benedek, 1938) 
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40 și „încrederii fundamentale“ (Erikson, 1950). Aceste concepte 
ar putea avea o greutate cu privire la înțelegerea curajului, dar 
nu sunt legate de curaj într-o manieră liniară. Opera celor mai 
remarcabili analiști de copii — Melanie Klein, Margaret Mahler, 
Donald Winnicott și Anna Freud — este putin mai explicită in 
această privinţă, dar, cu toată sinceritatea, nici aceasta nu reușește 
să contureze un profil ontogenetic complex și convingător al dez- 
voltării curajului. 

Klein (1932) plasa consolidarea în etapa adolescenţei. Aceasta 
nota puternicele formațiuni reactionale împotriva sexualității, 
care emerg în această perioadă și redirectioneazá luptele Eu-Se 
în palierul moralității și al eticii. Noile principii rezultante și ima- 
gourile paterne proaspăt idealizate sunt utilizate de copil pentru 
a se elibera de obiectele sale timpurii. 


Procedând astfel, el este capabil să-și activeze atașamentul pozi- 
tiv initial fata de tata si să-l amplifice, cu riscuri mai mici de-a 
intra în conflict cu acesta. Acest eveniment corespunde unui cli- 
vaj al imagoului patern. Tatăl pus pe piedestal și admirat poate 
fi acum iubit și adorat, în timp ce tatăl rău — deseori reprezentat 
de tatăl real sau de un substitut, cum ar fi directorul școlii — 
trezește sentimente de ură foarte stranii, care sunt frecvent întâl- 
nite în această perioadă a dezvoltării. În relaţia agresivă cu tatăl 
detestat, băiatul își confirmă cá este pe măsura acestuia si cá 
nu va fi castrat de el. În relaţia cu imagoul patern admirat, se 
poate simți mulțumit cá are un tată puternic și care-l sprijină 
şi, totodată, poate să se identifice cu acesta; din toate acestea, 
băiatul extrage o credință mai puternică în propriile capacități 
constructive și în propria potentá sexuală. Tocmai aici intervin 
activităţile și realizările sale. Prin intermediul acelor realizări, 
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fie ele fizice sau intelectuale, care necesitá, printre altele, curaj, 4l 
tárie si initiativá, báiatul isi dovedeste cá nu a fost victima cas- 

trarii, de care îi era atât de groază, si cá nu este impotent. (Klein, 
1932/2010, pp. 301-302) 


Mahler (1942) a subliniat intr-o manierá similará aceastá peri- 
oadá a adolescentei si a raportat cazul unui adolescent care a 
renunțat la inhibitiile sale si a devenit „destul de curajos la sport” 
(p. 157), identificându-se cu un instructor atletic de la scoala lui. 
Anna Freud (1956), privind curajul in contextul anxietátii, declara 
că acesta „nu este mai mult decât capacitatea individului de a ges- 
tiona amenintárile externe pe teritoriul acestora si de a le impie- 
dica sá viná cu toate, návalá, unindu-si fortele cu nenumáratele 
pericole care stau la panda in Se" (p. 431). Dar ea nu a clarificat 
ce conduce la capacitatea de a preveni combinarea externului 
cu internul. Winnicott a spus foarte putine despre curaj, iar Jan 
Abram (2007/2013), care i-a examinat atent limbajul, nu a des- 
coperit nicio mentiune cu privire la aceastá temá. Notiunile lui 
Winnicott cu privire la capacitatea de a tolera singurátatea si la 
, Supravietuirea" obiectului (1958/2014, 1969/2006) contribuie însă 
la intelegerea curajului intr-o manierá indirectá. 

Aceste resurse neindestulátoare cu privire la curaj, regásite 
in literatura clasicá asupra dezvoltárii timpurii, sunt doar putin 
imbunátátite prin scrierile analistilor de copii renumiti de mai 
tarziu (Greenacre, 1971; Sarnoff, 1976; Greenspan, 1989; Lich- 
tenberg, 1989; Stern, 1985). Desi acesti autori vorbesc atat despre 
activitatile exploratorii si asertive ale copilului in crestere, cat si 
despre impactul entuziasmului matern asupra consolidarii lor, 
nu se referá in mod specific la curaj. In contrast, gásim claritatea 
urmatorului pasaj. 
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42 Acesta este un atribut care se dezvolta treptat, iar precursorii sai 
pot fi observati destul de timpuriu. Este legat atat de tempera- 
ment, cát si de mesajele afective transmise de ingrijitori. Sá luam, 
spre exemplu, experimentele cu privire la prápastia vizualá con- 
duse de Sorce et al. (1985). Bebelusii cu varste intre noua si douá- 
sprezece luni nu vor trece de prápastia vizualá dacá párintele 
de pe cealaltá parte adoptá o mimicá temátoare. Atunci cand 
bebelușul atinge marginea „prăpastiei“, se uită după un semnal 
de la părinte. Dacă părintele zambeste si incuviinteazá din cap, 
bebelușul va trece. Acesta este un exemplu de utilizare de către 
copil a referintei sociale!! pentru a-și depăși frica de un pericol 
perceput. Părinţii care nu sunt ei înșiși fátis temátori și care le pot 
inspira încredere copiilor lor le facilitează acestora explorarea si 
le furnizează oportunități de a exersa depășirea evitării situațiilor 
producătoare de frică. Deci, am putea constata cum curajul este 
strâns legat de încurajarea oferită de persoanele dragi. (Jennifer 
Bonovitz, comunicare personală, 24 septembrie 2012) 


Alăturând observaţiile sale cu literatura citată mai sus și cu 
propriile mele speculații cu privire la ontogeneza curajului, am 
fost condus înspre a concluziona că evoluţia curajului se petrece 
pe parcursul a şase pași de dezvoltare. 


e Factori constitutionalt: literatura asupra temperamentului sau 
a predilectiilor afectiv-motorii moștenite genetic, înnăscute 
(Kagan, 1984; Chess și Thomas, 1986) a demonstrat cum 
copiii diferă cu privire la asertivitatea, căutarea de nou și 


ll Proces prin care bebelușii obțin indicii din manifestările emotionale ale adulților (părinți 
sau îngrijitori) pentru a-și forma răspunsuri la anumite evenimente sau la mediu și 
pentru a-și adapta comportamentul față de alți oameni sau față de obiecte (N. red.) 
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toleranța la frustrare care le suntinerente. Copiii cu niveluri — 43 
înalte ale acestor trei atribute prezintă , proto-curaj" si este 
probabil sá evolueze ca adulti curajosi dacá, fireste, mediul 
deingrijire valideazá si sprijiná aceste atribute intr-o mani- 
erá sustinutá si iubitoare. 

Stabilirea ,scutului de protectie": notiunea unui ,scut de 
protecție“ era inerentá speculațiilor celor mai timpurii ale 
lui Freud (1895) cu privire la traumele psihice, dar nu a fost 
intru totul elucidatá pana la lucrarea sa mult mai tarzie, Din- 
colo de principiul plácerii (1920). Folosind termenul Reizchutz, 
Freud a propus existenta unui prag de stimulare din partea 
mediului extern, a cárui depásire devine traumaticá psiho- 
logic. Psihanalisti de mai tarziu (Mahler, 1958; Khan, 1963; 
Gediman, 1971; Esman, 1983) au extins perspectiva lui Freud 
pentru a include reglarea stimulilor interni, printre functiile 
,scutului de protectie" Mai mult decat atat, acestia au trasat 
originile acestuia in interactiunile mamá-bebelus, in care 
mama regleazá nivelul de stimulare cu care trebuie sá se 
confrunte bebelusul. Aceastá functie este apoi internalizatá 
de copil, care dezvoltá ulterior functii autoreglatorii cu pri- 
vire la cantitátile tolerabile de excitatie interná si externá. 
Un scut de protectie puternic formeazá fondul structural 
al curajului. 

Inputul matern: Ín afará de a contribui la geneza „scutului de 
protecție“, mama ajută copilul să devină curajos în trei alte 
maniere: (i) jucându-se cucu-bau, ea îl învață pe copil arta 
și „plăcerea Eului“ (G. Klein, 1976) adusă de supraviețuire 
și de îndurarea greutăților (în acest caz, absența temporară 
a mamei); (ii) privindu-si copilul cu încredere în abilitățile 
acestuia, mama îl face mai îndrăzneţ; aceasta constituie 
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44 esența „experimentelor prăpastiei vizuale“ (Sorce et al., 
1985) de mai sus, citate de Bonovitz"; și (iii) întâmpinând 
intr-o manierá de incredere nevoile de dezvoltare ale aces- 
tuia, chiar daca frustrandu-i ocazional dorintele instinc- 
tuale?, mama creeazá la copil un fundamental simt al 
optimismului (Benedek, 1938; Erikson, 1950) care, la randu-i, 
sprijiná curajul. 

e Rolul tatălui: interacțiunile cu tatăl contribuie, de asemenea, 
la curajul copilului. Acest fapt are loc în trei moduri: (i) prin 
mânuirea copilului cu o mai mare asprime fizică (decât la 
mamă) si prin jocul plin de vigoare cu acesta (de exemplu, 
aruncarea sa în sus), tatăl îi transmite copilului că pot fi asu- 
mate riscuri, că pericolul nu este tot ceea ce pare si că îi putem 
nu doar supraviețui, ci ne poate face și plăcere; (ii) prin lăsa- 
rea copilului să-i utilizeze corpul pentru testarea forței (de 
exemplu, skanderbegul) sau prin solicitarea în joacă să fie 
lovit de copil, neprezentând ulterior niciun semn de suferință, 
tatăl devine un model de rol de forță fizică (Pruett, 1988); şi 
(iii) prin ajutarea copilului să se separe de mamă (Mahler 
et al., 1975), tatăl sporește spectrul copilului de explorare a 


12 În esenţă, acest experiment consta în mersul de-a bușilea al unor copii de un an peo 
platformă de sticlă, mama stând în celălalt capăt al încăperii, privind copilul. Un model 
de tablă de sah a fost lipit dedesubtul primei jumătăţi a platformei, în timp ce cealaltă 
jumătate a fost lăsată ,goalá". Cea de-a doua jumătate dădea impresia unei adâncimi 
bruște (în cadrul studiului, denumită „prăpastie vizuală”) și, astfel, provoca teamă copi- 
lului. Observatorii au realizat că, dacă mama menținea o mimică neutră afectiv, copilul 
se oprea și nu trecea prăpastia vizuală. Cu toate acestea, dacă mama zâmbea și încuraja 
copilul, acesta devenea capabil să meargă de-a bușilea pe deasupra platformei transpa- 
rente de sticlă. Concluzia acestui experiment a fost că încrederea copilului în abilitatea 
sa de a-și asuma riscuri și de a îndura o cantitate de tensiune este sporită de încrederea 
mamei în el. În termenii discursului nostru de aici, am putea numi capacitatea sporită 
a copilului un „curaj împrumutat”. 

13 Pentru o discuţie detaliată a distinctiei dintre nevoi și dorințe, vezi Akhtar (1999b). 
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realității si îi conferă, astfel, o mai mare încredere în sine și 45 
curaj. Demonstrând că el este capabil să îndure „anxietatea 
de distanță“ pe care mama n-o poate îndura, tatăl se prezintă 
pe sine ca un ideal al curajului (Akhtar, 1992a). 

Jocurile din perioada de latentá si din adolescența timpurie: aces- 
tea implică în mod invariabil scenarii de pierdere și de redo- 
bândire a siguranţei. Persoana trebuie să părăsească o zonă 
de siguranţă, să curteze pericolul și să se reîntoarcă la „baza 
de-acasă“. Aceste jocuri îi permit jucătorului, oarecum ca 
unui copilas care începe să umble, plăcerea provizorie atât 
a fuziunii cu mama, cât si a separării de ea (Mahler et al., 
1975; Akhtar, 1992a). Curentele subterane falic-oedipiene și 
încercările de a învinge anxietatea de castrare sunt, de ase- 
menea, implicite în acest tip de joc (Glenn, 1991). Acestea nu 
sunt niciunde mai evidente decât în parcurile de distracții. 
Cursele disponibile acolo implică viteze mari, situații de 
expunere, tuneluri, întuneric, vârtej, ametealá și perspec- 
tive nefamiliare. Prin expunerea căutătorului de experiențe 
palpitante la pericol fizic si, apoi, prin aducerea sa înapoi 
nevătămat, astfel de curse servesc ca reasigurări contrafo- 
bice în fata anxietátii de castrare. Cu toate acestea, prin înde- 
părtarea unui individ de terenul familiar si sigur (căminul, 
mama) si apoi prin readucerea lui acolo, aceste curse benefi- 
ciază si de pe urma libidinizării fricilor legate de separare. 
Rezumând, jocurile alese de copiii aflați la vârsta latentei si 
căutarea de senzații tari contrafobică a adolescenților devin 
pietre de căpătâi în dezvoltare, înspre structurarea curajului 
din viața adultă (care, așa cum s-a menţionat, presupune o 
mai mare mentalizare a riscurilor implicate și o mai redusă 
înclinaţie către comportamentul implicat). 
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46 e Identificarea cu eroii: nu in cele din urmă, curajul este alimen- 
tat si de identificarea cu eroii din adolescenta tarzie si viata 
adultá tánárá. O perlaborare a complexului Oedip nega- 
tiv este esentialá pentru o astfel de consolidare a idealului 
Eului (Blos, 1967). Orisicum, forta psihicá derivá nu doar 
din configuratia modificatá a relatiilor primare cu obiectul, 
ci si din internalizarea indivizilor noi si respectati in socie- 
tate, caracterizati de valoare, integritate moralá si libertate 
intelectuala. 


In linii mari, atributul curajului la un adult deriva dintr-o mul- 
titudine de surse, care includ trásáturi ereditare, inputuri materne 
si paterne, propria reelaborare a copilului a anxietátilor timpurii, 
prin intermediul jocurilor si a cáutárii de senzatii tari, si identifi- 
carea tarzie cu figuri istorice si culturale importante. 


CURAJUL ÍN CADRUL CLINIC 


Psihoterapeutul psihanalitic se confruntá in mod constant cu 
situatii care solicitá curaj, anume ráspunsuri agere, vii, vigu- 
roase, in care pericolul psihologic este infruntat fárá a clipi. 
(Prince, 1984, p. 48) 


Chiar si atunci cand povestea este — si intotdeauna este — 
foarte complexá, o consimtire de a cobori impreuná in cele 
mai adanci cercuri ale iadului experiential al pacientului carac- 
terizeazá atitudinea de compasiune sau de disponibilitate 
emotionalá pe care o necesitá procesul de intelegere psihanali- 
ticá. Aceastá compasiune psihanaliticá, repet pentru a sublinia, 
nu este reductibilá la masochismul moral din partea analistului, 
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nici nu poate fi pusă în contrast cu travaliul psihanalitic adec- — 47 
vat, de obicei considerat ca explicit interpretativ. (Orange, 2009, 
pp. 135-136) 


Conceptul de curaj, asa cum este acesta elucidat aici, are multe 
implicatii cu privire la conduita unei psihoterapii si psihanalize 
intensive (Kohut, 1971; Prince, 1984; Olsson, 1994; Levine, 2006; 
Jacobs, 2008; O'Neil, 2009). Acest fapt este adevărat atât în privința 
pacientului, cât și a analistului, în maniere care se suprapun, dar 
se și diferențiază din anumite puncte de vedere. 


Curajul pacientului 


Pacientul demonstrează curaj prin cererea de ajutor. Nu este 
ușor să ridicitelefonul și să suni pentru a programa o consultatie 
psihoterapeutica. Te simți jenat, anxios şi ezitant. Această clipă 
implică admiterea slăbiciunii si a vulnerabilitátii; nu ai reușit să 
te descurci cu ceva de unul singur. Adesea, iese la suprafață o 
dependenţă ca de copil, cu toate speranțele si anxietátile aferente. 
Sá tolerezi toate acestea si totuși să persisti în dorința de a cere 
ajutor necesită curaj moral și intelectual. Riscul narcisic pe care și-l 
asumă pacientul sunând pentru o programare trebuie să fie recu- 
noscut pe tăcute și întâmpinat prin a-i permite acestuia o liber- 
tate de acțiune în stabilirea momentului primei întâlniri. Punerea 
unor asemenea întrebări precum: „Cât de urgentă credeți că este 
situația dumneavoastră?“ sau „Când plánuiati să veniţi la o între- 
vedere?“ îi permite pacientului să negocieze o programare realist 
necesară si fezabilă. Încă mai important, a-i permite pacientului 
să exercite un oarecare control subliniază în mod subtil recipro- 
citatea procesului terapeutic și ajută la restaurarea respectului 
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48 de sine al acestuia, intr-un moment dificil si de indoialá de sine. 
De asemenea, functioneazá si ca o intárire pozitivá a curajului 
pacientului. 

Odatá cu ajungerea in cabinetul terapeutului, pe pacient il 
asteapta si alte provocári. In mod spontan sau ca ráspuns la intre- 
bárile terapeutului, acesta trebuie sá dezváluie lucruri despre sine 
insusi jenante din punct de vedere social. El ar putea sá fie ingri- 
jorat in privinta acestora si ar putea realiza cá are nevoie sá vor- 
beasca despre ele, dar a face acest lucru in realitate mobilizeazá 
barierele rusinii; îi este teamă cá va fi ridiculizat, privit de sus si 
chiar cáise va nega un ajutor ulterior. Si totusi, pacientul alege sá 
vorbească despre ce il nelinisteste.’* Uneori, acest lucru se intam- 
plá ca rezultat al interventiilor terapeutului sau, mai probabil, 
datoritá atitudinii calme si intelegátoare a acestuia. Alteori, paci- 
entul isi aduná curajul din el insusi. Urmátoarele viniete clinice 
ilustreazá aceastá situatie. 


Vinietá clinicá: 1 


Norman Liebowitz, un internist de 32 de ani dintr-un centru medical 
regional, a venit la mine suferind de depresie. După toate aparențele 
exterioare, párea un om de succes: era tànár, chipes, stabil financiar si 
sánátos fizic. Era si fericit in cásátorie si devenise recent tatá. Am simtit 
Cá exact aceastá ultimá perioadá fusese cea care, in mod paradoxal, 
provocase depresia pe care o resimtea. Această linie de gândire imi era 


14 Cel mai probabil, acest tip de „regresie“ utilă este cel la care se gândea Winnicott 
(1955/2002) când a afirmat cá „este necesară o mare cantitate de curaj pentru a avea 
o cădere nervoasă” (p. 371). 

15 Acest caz a fost inclus și în cartea mea, Turning Points in Dynamic Psychotherapy 
(Akhtar, 2009c). Mai mult decât atât, numele utilizat aici este fictiv, la fel cum sunt 
numele tuturor pacienților amintiţi în această carte. 
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sprijinită de relatarea unor complicații masochiste anterioare, asociate 49 
absolvirii facultăţii și studiilor aprofundate de medicină. 

Pe măsură ce interviul mergea mai departe, dr. Liebowitz s-a oprit brusc și 
a spus că, deși tot ce spusese până atunci era adevărat, mai era ceva care 
îl afecta chiar mai mult. Acest „ceva“ îl urmărise timp de multi ani, dar 
nu reușise să vorbească niciodată cu nimeni despre asta. Am răspuns prin 
a-l încuraja cu blandete să-mi spună mai multe despre care anume era 
această problemă ascunsă, cât și despre motivele sale de îngrijorare care îl 
făcuseră să o tăinuiască. În urma unor ezitări, dr. Liebowitz mi-a dezvăluit 
că îi plăcea să mestece gherute de pisici. Mergea în vizită la prieteni și la 
cunoștințe și, uneori, căuta în împrejurimile casei o pisică. Ridicând sus 
animalul, musca o bucăţică din gherutele lui. Păstra aceste mici bucățele 
într-un flaconaș de sticlă și le mesteca atunci când avea chef. Pe măsură 
ce interviul progresa, a apărut în discuţie o altă interacțiune cu pisicile. 
Îi plăcea să-și apropie fata unei pisici foarte, foarte mult de propria față 
și apoi să inspire aerul pe care pisica îl expira pe nări. Ambele acte îi 
produceau un profund sentiment de gratificare, deși era și îngrijorat cu 
privire la evidenta lor stranietate și nu prea știa cum să le înțeleagă. 
Următoarea zi, în timp ce-mi descria istoricul familiei sale, dr. Liebowitz a 
ajuns la tema mamei acestuia. A oftat, spunând: „Nu vreți să știți despre 
ea. Este atât de obsedată de control și de intruzivă, de neimaginat. 
Locuiește cam la 1500 de kilometri de aici, dar îi simt constant ghearele 
înfigându-se în mine.” În timp ce spunea asta, și-a prins antebraţul stâng 
cu mâna dreaptă, poziționând-o pe cea din urmă ca pe o gheará și și-a 
înfipt unghiile în piele. Văzând conexiunea dintre muscatul gherutelor 
unei pisici și presupusa gheară a mamei sale, înfiptă în bratullui, am spus: 
„Aţi observat ce tocmai ati spus?“ Era derutat. ,, Ce?" l-am răspuns: „Ce 
credeți despre faptul că ati folosit cuvântul gheare în legătură cu mama 
dumneavoastră si cum asociați ghearele ei cu gherutele unei pisici?” A 
rămas perplex, dar, treptat, a devenit grav și a început să vorbească despre 


Sursele bucuriei = Curajul 


50 dificultatea sa cronică de a menţine o distanţă optima fata de mama sa. 
Elaborând în continuare în timpul acestei ședințe, muscatul gherutelor 
de pisică și inspiratul aerului expirat de ele s-a revelat a simboliza cei doi 
poli ai conflictului distantá-apropiere. Pe măsură ce această clarificare 
s-a instalat în dialogul nostru, l-am observat devenind din ce în ce mai 
animat și mai curios cu privire la viața sa intrapsihică. 


Vinietă clinică: 2 


Jack Rheuban, un avocat începător de 45 de ani, a venit să ceară ajutor 
din cauza depresiei, a problemelor din ce în ce mai mari cu băutura șia 
insomniei. Se simţea vinovat mai ales fata de soția sa (pe care o iubea 
foarte mult), din cauza incapacității sale recente de a se bucura de 
activitățile lorîmpreună. Își pierduse interesul cu privire la sexsi nu avea 
dispoziţie să socializeze cu prietenii lor. 

Pe măsură ce povestea toate acestea, ceea ce mi-a devenit clar este că 
mentinuse multe aspecte ale vieţii sale ascunse de soția sa și era plin 
de remușcări în legătură cu acest fapt. La nivelul de suprafață, aceste 
secrete se refereau la cât bea și la sumele exagerate pe care le prezenta 
soției sale în ce-i privea veniturile. Travaliul nostru progresând, au 
început însă să se ivească secrete din copilărie. 

Jack fusese un copil singuratic, deși nu era singur la părinţi, având o 
soră cu patru ani mai mare decât el. Născându-se cu un picior strâmb, 
fusese supus multor operaţii pe când era copil și purtase pantofi speciali, 
corectori. Mai traumatic fusese bullyingul din partea copiilor din cartier si 
a colegilor de școală. Și mai rea încă fusese ridiculizarea de către tatăl — 
oarecum sadic — al acestuia, care îi imita mersul ciudat și râdea. Jack a 
crescut urându-l și primind prea puțină consolare din partea mamei sale. 
Secretele din copilărie implicau desenarea unor diagrame elaborate, care 
detaliau planurile de a-și ucide tatăl după ce va crește. Un alt secret, pe 
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care l-a dezvăluit cu mai multă greutate, se referea la atingerea organelor 51 
genitale ale surorii sale (cand el avea opt ani, iar ea doisprezece) in timp 
ce aceasta dormea. Afirma cá nu intelesese niciodatá de ce fácea acest 
lucru, cu exceptia faptului cá a face ceva ,,ciudat” fi crea sentimentul 
de a fi special si puternic. I-am spus cá intelegeam aceastá dinamicá, 
adăugând că poate, pe măsură ce lucrul nostru progresează, vom înțelege 
mai multe despre toate acestea. 

Cam în această perioadă, Jack s-a blocat foarte tare în timpul unei ședințe. 
În cele din urmă, mi-a dezvăluit că dorea să-mi spună ceva, dar îi era 
teamă că voi râde de el. Se întreba și dacă îl voi găsi dezgustátor și dacă 
voi refuza să îl mai primesc. I-am răspuns prin a-i spune că trebuia să 
luăm aminte de două lucruri aici — unul, că avea deja destulă încredere 
în mine cât să ia în calcul posibilitatea de a-mi spune orice despre sine 
însuși care îl afecta atât de mult si, al doilea, că, imaginându-și că aș râde 
de el, transfera imaginea tatălui său asupra mea. 

Jack s-a relaxat întrucâtva și, apoi, după o lungă pauză, mi-a dezvăluit că 
se scobește adesea în nas și mănâncă mucozitátile adunate pe buricul 
degetului. A urmat o altă pauză. Apoi am vorbit și am spus ceva de 
tipul următor: „Cred că vă simtiti ușurat cá mi-ati spus asta, pentru că 
acum nu mai sunteţi singur cu acest secret. Înţeleg și că v-ar fi teamă 
că v-aș face să vă rusinati: acest lucru este unul care, în circumstanţe 
sociale obișnuite, ar fi considerat dezgustător și luat în batjocură. Cu 
toate acestea, în privința travaliului în care eu și dumneavoastră ne-am 
angajat, nu se pune în niciun caz problema de rușine și ridiculizare. 
Problema de-aici este una de înţelegere. Cu alte cuvinte, cum înțelegem 
acest comportament? Sincer, este prea devreme să spun ceva despre 
asta, dar am o vagă senzaţie că ar putea să se înrudească cu unul dintre 
lucrurile așa-zis „ciudate” pe care le fáceati, în parte pentru a vă menţine 
sentimentul de a fi animat, viu și cumva special. Ce credeți?” 
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52 Scopul celor două viniete clinice este de a sublinia că pacientul 
demonstrează curaj în a dezvălui aspecte despre sine însuși (meste- 
carea gherutelor de pisică în primul caz si mâncatul mucozitátilor 
în cel de-al doilea) care pot fi considerate repugnante de către alții. 
Si totuși, o tendinţă de „autoîndreptare“ (Lichtenberg, 1989)! fur- 
nizează motivul de a arăta acele aspecte cuiva de încredere, iar 
curajul transpune această motivaţie în acțiune. 

Rolul pe care curajul îl joacă în participarea pacientului la tra- 
tament nu se încheie cu astfel de dezvăluiri îndrăzneţe. Procesul 
unei psihoterapii sau psihanalize intensive este lung. Este nevoie 
de curaj moral și intelectual pentru a persevera în fața obstacolelor 
externe, rezistentelor interne și a transferurilor disforice, care se 
ivesc inevitabil pe parcursul unui astfel de travaliu. Mai mult decât 
atât, pacientul trebuie să întâlnească adevăruri neplăcute despre 
el însuși si să renunţe la noțiunile superioare de a fi drept, mereu 
iubitor și „bun“. El trebuie să-și recunoască și să-şi accepte propria 
agresivitate față de ceilalți, să se lupte împotriva forțelor obisnuintei, 
să renunţe la scurtáturile instinctuale familiare si să utilizeze insi- 
ght-urile nou-castigate pentru a-și crea tipare adaptative noi, chiar 
dacă putin inconfortabile. Kohut (1971) vorbeşte despre „curajul 
care-i permite [Eului pacientului] să se angajeze în mișcări de încer- 
care de a se îndrepta înspre o atitudine umoristică cu privire la 
fantasmele sale de grandoare“ (p. 326). Iar Jacobs (2008) subliniază 


16 Împrumutând termenul de la cunoscutul embriolog Conrad Waddington (1947), 
Lichtenberg a explicat conceptul de autoîndreptareîn contextul dezvoltării copilului. 
Din perspectiva acestuia, „autoîndreptarea se referă la o tendință inerentă dea se recu- 
pera dintr-un deficit printr-un avans în dezvoltare, atunci când are loc o modificare 
pozitivă în cadrul unui context extern inhibitor” (p. 328). Odată ce condiţiile de mediu 
au devenit mai prietenoase, copiii încearcă să compenseze pentru timpul pierdut prin 
căutarea și crearea de experiențe și interacțiuni pozitive. Lichtenberg a subliniat faptul 
că ,autoindreptarea" nu se limitează la copilărie, ci continuă să constituie un atribut 
psihic important pe tot parcursul vieții. 
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faptul că transpunerea insight-ului în acțiune nu necesită numai — 5 
perlaborarea transferurilor si rezistentelor majore, ci si un mare 
curaj din partea pacientului. Acest lucru este in special adevárat 

daca dobandirea unei cunoasteri mai profunde cu privire la sine 
insusi ca rezultat al analizei impinge spre schimbári sociale majore 

(de exemplu, de statut marital, de profesie, de orientare sexuală). 


Curajul analistului 


Şi analistul are nevoie de curaj pentru a participa într-o manieră 
semnificativă la travaliul cu pacientul său. Acest lucru este valabil 
din ziua în care deschide ușa cabinetului pentru a întâmpina un 
pacient nou, pentru că nu doar permite accesul unui om complet 
străin în spațiul său fizic, ci şi în sinele său intern. Nevoia de curaj 
din partea analistului persistă pe parcursul travaliului acestuia, 
de-a lungul anilor ulteriori, si rămâne evident atunci când analistul 
îi dă drumul pacientului în ultima zi a tratamentului. În cuvintele 
lui Prince (1984), „psihoterapeutul psihanalitic se confruntă în mod 
constant cu situații care solicită curaj, anume răspunsuri agere, vii, 
viguroase, în care pericolul psihologic este înfruntat fără a clipi“ 
(p. 48). Levine (2006) însă este de părere că o anumită cantitate de 
,masochism este conținută în decizia clinicianului de a fi creativ, 
de a-și asuma riscul, de a acționa cu integritate, în acord cu ceea ce 
pare să solicite situația clinică“ (p. 545). Tensiunea dintre poziţiile 
preluate de Prince și de Levine găseşte o rezolvare sofisticată în 
următorul comentariu al lui O'Neil (2009): 


Dacă noi, ca psihanaliști, nu definim curajul într-o manieră prea 


generală sau superficială si dacă nu patologizăm întotdeauna 
sacrificiul de sine sau comportamentul aparent laș ca fiind 
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54 masochist, dacá nu presupunem a sti cu certitudine care este 
unul si care este celálalt, vom inváta aláturi de pacientii nostri si 
vom identifica, aláturi de acestia, ceea ce este cu adevárat cura- 
jos si ceea ce intr-adevár constituie o solutie autodistructivá, 
masochistá, la un conflict intern. „Sentimentul bun" al curajului, 
eliberat de rezolvarea nevroticá, poate fi atunci trait. (pp. 61-62) 


Acestea se aliniaza spiritului recomandarii lui Balint (1957), ca 
analistul sa se simtá confortabil cu ,,curajul propriei sale nerozii" 
(p. 305), anume, sa suporte nestiinta si sá-si asume riscul de a afla si 
de a inváta de la inceput din interactiunile cu pacientul. Asadar, orice 
evaluare a curajului analistului necesitá o perspectivá nuantatá, pas 
cu pas si longitudinalá, care sa acopere intregul parcurs al travaliu- 
lui analitic. Să luăm, spre exemplu, prima întâlnire dintre pacient si 
analist. În acest moment, curajul analistului se manifestă în capa- 
citatea sa de a utiliza o abordare terapeutică diferenţială. Cu alte 
cuvinte, refuzul său de a exclude posibilitatea ca un anumit pacient 
să poată avea nevoie (și să beneficieze de pe urma) unei alte forme 
de intervenţii (de exemplu, medicatie psihotropá, consiliere mari- 
tală, terapie sexuală) îi demonstrează curajul. Până la urmă, nu toti 
pacienții care vin în cabinetele analistilor au nevoie de psihanaliză. 

Chiar mai multe nuanţe sunt adăugate de faptul că unii indi- 
vizi care cer o consultatie s-ar putea chiar să nu aibă nevoie de 
niciun tratament. lar analistul ar trebui să dețină integritatea 
etică de a-l informa pe pacient cu privire la aceasta. Să facă acest 
lucru poate implica pierderea unui potential venit si renunțarea 
la posibilitatea unor schimburi ulterioare cu o persoană inteli- 
gentă si interesantă. Mai important încă, refuzarea unui pacient 
din credința că acesta nu are nevoie de ajutorul nostru necesită 
temperarea „narcisismului clinic“ propriu. 
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Vinietá clinicá: 3 55 


Shahla Modaressi, o femeie iranianá de 66 de ani, inaltá si atrágátoare, 
primise o recomandare cátre mine din partea unui prieten de familie 
care seintampla să fie un cercetător în psihologie. Desi bine intenționat, 
această persoană nu avea cunoștințe clinice; recomandarea sa se bazase 
mai mult pe o îngrijorare prietenească decât pe o necesitate medicală. 
În timpul întâlnirii noastre, am aflat că cel mai mare fiu al Shahlei, un 
inginer în vârstă de 37 de ani, căsătorit, murise într-un accident de 
mașină în urmă cu un an. (Soţul eisi ceilalți doi fii erau bine.) Pierderea 
fusese devastatoare pentru Shahla si, deși, cu trecerea timpului, 
intensitatea oarecum scăzuse, durerea era încă prezentă. Începuse să 
socializeze și se întorsese la jocul săptămânal de bridge cu prietenii ei. 
Avea grijă de ea și se îmbrăca elegant, se machia destul de sofisticat și 
purta bijuterii cochete. Acasă, viata sa revenise la normal, dar, din când 
în când, izbucnea în lacrimi. O fotografie înrămată a fiului ei împodobea 
acum polita de deasupra șemineului din sufragerie. O privea cu adoratie, 
adesea cu ochii în lacrimi. Apetitul și somnul îi erau bune, iar tiparul 
obișnuit de intimitate fizică împreună cu soțul fusese reluat. 

Mi-a devenit clar că se lupta cu toate puterile ei cu o suferinţă de doliu 
profundă și că nu prea era nevoie de o intervenţie psihoterapeutică. 
Când i-am împărtășit toate acestea, s-a simţit adânc ușurată. l-am 
spus că, deși voi rămâne disponibil pentru ea în cazul în care lucrurile 
s-ar inráutáti, în acest moment, nu vedeam prea multe motive pentru 
a continua să vină la mine. „Să vă lăsaţi în voia amintirilor alături de 
membrii familiei, să stati de vorbă cu prietenii, să vă bucurati de ceea ce 
puteţi din viata dumneavoastră — un pahar ocazional, un joc de bridge și 
puţină poezie — cred, sincer, că este tot ceea ce aveți nevoie“, i-am spus. 
Shahla a plecat cu un sentiment de ușurare și de recunoștință pentru a 
fi fost înțeleasă. 
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56 Ín afará de cele ce tin de terapeutica diferentialá si de refuzul 
tratamentului, mai existá multe alte aspecte ale muncii clinice care 
necesită curaj din partea analistului. „Nucleul curajului psihotera- 
peutic este capacitatea de a se confrunta cu experienta interioará 
si de a o gestiona" (Prince, 1984, p. 48), pe másurá ce aceasta se 
reveleazá in cursul travaliului clinic. Experientele interioare care 
necesitá curaj pentru a putea fi suportate includ incertitudinea 
fapticá, ambiguitatea moralá si utilizarea la capacitate maximá a 
empatiei cu ganduri si sentimente prea stráine fata de experienta 
proprie. Mai specific, necesitatea de a indura sá fii tinta transfe- 
rurilor pacientului solicită curajul terapeutului. , Seductiile" cu 
bazá transferentialá, atat de tip erotic, cat si sado-masochist, tes- 
teazá forta terapeutului. Luná dupá luná, an dupá an, terapeutul 
trebuie sá ofere spatiu distorsiunilor transferentiale ale pacientu- 
lui in privinta lui si afectelor puternice venite din partea acestuia 
din urmá, dar si celor din sine insusi. (Coen, 2002) 


Vinietá clinica: 4 


Rebecca Bonowitz, o avocată la putin peste 40 de ani, lucrând în serviciile 
de asistentá socialá a copiilor, a dat peste cartea mea, Broken Structures 
(Akhtar, 1992b) și a înțeles din cuvintele folosite de mine în dedicație, 
„EX voto" — „Fratelui meu, Javed Akhtar, Ex voto" -, că fratele meu 
murise. Nu doar cá m-am confruntat cu sarcina de a rezista impulsului 
de a-i spune că nu era asa, cichiar a trebuit să „permit“ această credință 
a sa și să o tratez ca pe orice alt material analitic, anume, cu respect, 
curiozitate, explorare și, dacă este cazul, interpretare și reconstrucţie 
(aproape deloc dificil, in lumina urii de-o viata pe care o resimțea fata de 
fratele ei). Chiar mai important decât atât, a trebuit să îndur disconfortul 
trezit in mine din cauza reactivării propriei ambivalente față de fratele 
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meu. Sustinerea unei atitudini analitice adecvate si necedarea la puneri 57 
jn scená au cerut mult curaj din partea mea. 


Desi asemenea circumstante il testeazá mai mult pe analist, 
o anumitá cantitate de curaj este una integrantá in insusi actul 
empatiei. Pana la urmá, empatia implica un curaj de a-si flexi- 
biliza propriile limite psihice si de a stabili „o identificare de 
proba” (Fliess, 1942) cu pozitia unei alte persoane. Curajul din 
partea analistului este necesar si pentru a impiedica satisfactia 
parazitará (Fromm-Reichmann, 1966, p. 65) care il ispiteste in 
decursul muncii clinice: banii, generarea de idei, folosirea paci- 
entului ca rampá pentru propria viatá fantasmaticá s.a.m.d. Si, 
dacá mai este necesar de mentionat, actul interpretárii este, in 
mod inerent, unul de curaj, de vreme ce implicá: (i) increderea 
în propriile „conjecturi“ (Brenner, 1976), în contextul realizării 
că există puține garanții că acestea sunt corecte, si (ii) aducerea 
în conștiința pacientului a unui lucru pe care acesta nu-l știe 
(sau nu-l stie îndeajuns de clar), astfel tulburându-l într-o mai 
mică sau mai mare măsură. 

Nu în cele din urmă, trebuie menţionate trei situații care soli- 
cită într-un mod cu totul special curajul terapeutului. 


© Curajul de a dizolva speranța patologică a pacientului: în esenţă, 
acest fapt implică „a trebui să afirmi că nici analiza și nici 
analistul nu sunt niște salvatori omnipotenti, asa cum au 
nevoie sá creadá pacientii in iluziile lor" (Amati-Mehler si 
Argentieri, 1989, p. 301). Spre exemplu, intr-un caz de ,trans- 
fer erotic malign" (Akhtar, 1994), o astfel de interventie se 
traduce prin declaratia explicitá a analistului cá nu s-ar cásá- 
tori niciodatá cu pacienta. Cu cei care isi plang la nesfarsit 
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58 un párinte de mult pierdut, analistul ar putea trebui sá 
confirme literalmente ireversibilitatea situatiei. Un exem- 
plu mai putin dramatic, dar similar in fond, se referá la un 
pacient care ,tot plangea si spunea: «Nu pot face nimic»” 
si un analist care a spus: ,,Mi-e teamá cá nici eu nu pot face 
nimic." (Amati-Mehler si Argentieri, 1989, p. 296). Astfel 
de intervenţii pot fi subsumate largii categorii a „dezilu- 
zionárii optime" (Gedo si Goldberg, 1973), care solicitá ca 
analizandul să înveţe să renunţe la gândirea magica. Nici 
convenționale și nici lipsite de riscuri, intervenţiile de acest 
tip tulbură dinamica transferentialá si au potenţialul de a 
traumatiza pacientul. Într-adevăr, atunci când „dozarea“ 
sau alegerea momentului este inadecvată — iar acest lucru 
s-ar putea să nu fie întru totul previzibil — disperarea și 
durerea psihică rezultate pot conduce pacientul înspre a 
deveni suicidar. Acest fapt supune analiza unui test foarte 
sever. Atunci devin inevitabile îndepărtările temporare de 
la neutralitate și ar putea fi necesar să fie utilizate măsuri 
stabilizatoare adiționale. Pe de altă parte, în circumstanțe 
mai puțin complicate, intervențiile de acest tip ar putea con- 
stitui un punct de cotitură al procesului analitic, presu- 
punându-se, fireşte, că funcţia de „susținere“ a analistului 
(Winnicott, 1960) este la lucru și că efectele unei astfel de 
intervenţii pot fi analizate. 

e Curajul de a recunoaște greșelile: psihoterapeutii și analiştii 
lucrează cu un material „moale“ și fluid, așadar nefiind 
surprinzător că fac frecvent erori. Unele dintre acestea 
originează din lipsa de experienţă a terapeutului și rigi- 
ditatea tehnică aferentă. Altele sunt rezultatul eșecului 
acestuia în a empatiza (Kohut, 1977) sau al unor alunecări 
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contratransferentiale, care îl fac să piardă contactul cu rea- 59 
litatea psihică a pacientului. În asemenea circumstanțe, 
„pacientul se simte neînțeles și incapabil să ajungă la tera- 
peut” (Wolf, 1994, p. 93). Un pic de introspectie onestă din 
partea terapeutului va dovedi atunci cá acesta a contribuit 
la producerea unei perturbári. Acest fapt trebuie recunos- 
cut si transmis pacientului intr-o manierá explicitá. Prin 
aceasta, terapeutul: (a) oferá pacientului o experientá de a-i 
fi comunicat intr-un mod eficient distresul sáu analistului; 
acest fapt rezultá intr-o experientá de eficacitate, care con- 
tribuie la creșterea personală; si (b) restabilește experiența 
pacientului de a avea o conexiune pozitivá cu analistul. 
Desi recunoasterea unei lacune in empatie este adesea sufi- 
cientá, in situaţii în care „greșeala“ terapeutului este gravă, 
ar putea fi indicată o cerere de iertare.” 

e Curajul de a se consulta cu cineva: analistul nu trebuie să fie 
sută la sută sigur cu privire la maniera sa de lucru. Acesta 
trebuie să-și păstreze modestia și să dețină curajul moral de 
a căuta să se consulte cu cineva atunci când se confruntă 
cu situații clinice dificile si derutante. Aici este pertinentă 
reamintirea adusă de Celenza (2007) în privinţa faptului 
că tratamentul psihanalitic se bazează pe confidentialitate 
si nu pe „hiper-confidenţialitate“ (anume, secretomanie) 
sau pe refuzul de a permite un input dintr-o supervizare 
sau o intervizare. Bula terapeutică trebuie să rămână per- 
meabilă la input corectiv din partea altora. Acesta este în 
mod special cazul atunci când terapeutul are Eul slăbit 


17 Chestiunea controversată referitoare la cererea de iertare din partea unui analist către 
pacient este discutată în detaliu în Capitolul 5, dedicat iertárii. 
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60 (anume, este bolnav fizic, trece printr-un divort) sau cand 
face „intervenţii neobișnuite“ (Akhtar, 20112). 


Rezumand, atat parcurgerea unui tratament analitic, cat si con- 
ducerea unui tratament analitic se sprijiná pe multe capacitati ale 
Eului. Fundamentale printre acestea sunt onestitatea, integritatea, 
empatia, reciprocitatea, rábdarea, generozitatea (vezi Capitolul 4) 
si, in lumina discursului prezent — curajul. 


REMARCI DE ÍNCHEIERE 


Curajul adesea implicá alegerea si este activat de un moment 
social si istoric. Face parte din destinul personal si public al 
unui individ, o reflexie a experientelor din trecutul acestuia 
Si a spiritului sáu, reunite intr-o anumitá expresie — una care 
poate fi judecatá de ceilalti, de alti cetáteni, in maniera lor, sau 
de specialisti dedicati stiintelor sociale, in maniera acestora din 
urmá. (Coles, 1965, p. 97) 


Ín acest capitol, am incercat sá reunesc variata literatura asu- 
pra curajului intr-un gestalt armonios. Dupá ce am schitat natura 
curajului, am comentat pe scurt aspectele fenomenologice privi- 
toare la contrafobie si lasitate. Am dedicat o sectiune relatiei cura- 
jului cu bucuria, credinta si intelepciunea, precum si o sectiune 


18 Într-unvolum publicat recent (Akhtar, 201la), am strâns exempleclinice de „intervenții 
neobisnuite", precum tratamentul gratuit, durata variabilá a sedintelor, contactul fizic 
cu pacientul, oferirea de sfaturi, furnizarea deliberatá de psihoterapie in afara cabine- 
tului, oferirea de cadouri pacientului, refuzul de a asculta un anumit tip de material 
s.a.m.d. Cartea pune în discuție si rationamentele teoretice, indicații, contraindicatii, 
riscuri si beneficii ale unor asemenea másuri. 
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ulterioară originilor curajului în procesul dezvoltării. În cele din — & 
urmă, am pus în discuţie rolul curajului în cadrul clinic. 

Acum, doresc să mă întorc la două întrebări care au rămas 
deocamdată fără răspuns: (i) sunt actele de curaj întotdeauna 
„bune“ sau pot fi acestea și , rele"? si (ii) cum privește cultura, 
în ansamblul ei, contrafobia, curajul și lasitatea? Prima întrebare 
tinde să provoace în mod reflex un răspuns afirmativ. Ni se ivesc 
în minte imagini de soldaţi curajoşi, buni samariteni și donatori 
vii de organe, ceea ce ne face să echivalăm curajul cu „bunăta- 
tea“. Cu toate acestea, gândirea mai atentă va arăta prezenţa aici 
a tuturor tipurilor de probleme conceptuale, în mod deosebit 
perspectiva utilizată pentru a numi ceva „bun“ sau „rău“. Să 
luăm, spre exemplu, scenariul din 11 septembrie. Vitejia pompi- 
erilor, care, în ciuda riscurilor enorme, au intrat în turnurile în 
flăcări, pentru a salva vieți nevinovate, este privită atât ca fiind 
curajoasă, cât şi „bună“. Dar acțiunile lui Muhammad Ata (si ale 
partenerilor săi), care au deturnat avioanele și au intrat cu ele în 
turnurile gemene? Cu siguranță, există oameni în această lume 
care consideră aceste acțiuni ca fiind curajoase si chiar „bune“. 
Noi nu suntem de acord, dar ne face acest lucru automat să avem 
dreptate, iar pe ei să se înșele? Să luăm un alt exemplu. Acesta se 
referă la Yasser Arafat (președintele Autorităţii Naţionale Pales- 
tiniene din 1994 până în 2004), care era considerat un terorist de 
către Israel și, înainte de el, la Yitzhak Shamir (primul ministru 
al Israelului din 1983 până în 1984 și din 1988 până în 1992), care a 
fost declarat terorist de către britanici (Brinkley, 2012). Le privim 
acțiunile ca fiind curajoase? Le privim acțiunile ca fiind „bune“? 
Scopul acestor exemple este de a arăta că legătura dintre curaj si 
bunătate este plăsmuită sub prisma preferințelor sociopolitice. 
Nu este inerentă și ubicuă. 
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Vorbind de culturá, ajungem la a doua intrebare pusá mai sus, 
anume, care este atitudinea culturii, in ansamblul ei, fata de contra- 
fobie, curaj si lasitate? Desi s-au spus foarte putine despre aceasta 
in literatura noastrá, senzatia mea este cá, in general, contrafobia 
starneste amuzament, fascinatie si aparentá groazá; curajul evocá 
respect, admiraţie si infiorare; iar lasitatea provoacă ridiculizare si 
dispreţ. În spatele acestor reacţii conștiente, se află diferite scenarii. 
În straturile mai profunde ale minţii, contrafobia evocă un soi de 
invidie melancolică (vezi reacţiile noastre la temerarul Evel Knievel 
si la iluzionistul cascador Harry Houdini); noi înşine názuim la o 
asemenea neinfricare. Atitudinile noastre inconstiente cu privire 
la curaj si la lasitate sunt chiar mai incredibile. Societatea valori- 
zeazá curajul si ridiculizeaza lasitatea. Pentru cei curajosi, ridica 
statui si monumente. Despre cei lasi, scorneste bancuri si anecdote 
defáimátoare. Cu toate acestea, o cercetare mai atentá dovedeste 
cá, in timp ce celebreazá curajul, societatea recompenseazá, de 
fapt, lasitatea. Ganditi-va. Lasitatea implica renuntarea la dorintá, 
compromiterea autenticității si accederea cu orice pret la coeziunea 
de grup; acestea sunt atitudinile pe care le recompenseazá socie- 
tatea. Lucrarea lui Freud, Disconfort în cultură (1930), merge chiar 
mai departe si propune ideea conform cáreia institutiile culturale 
care impun refularea libertátii instinctuale a omului ar putea fi 
ele insele creatia unei astfel de renuntári. 

Acestea fiind spuse, se pare cá toate cele trei reactii, anume, con- 
trafobia, curajul si lasitatea, au un loc nu doar în cadrul vieții societății 
Si a culturii, ci și în experienţa intrapsihicá a tuturor ființelor umane. 
Fiecare dintre acestea își are originile, funcţiile, locul si timpul. Fie- 
care poate fi folosită într-un scop bun sau într-unul rău. Și, mă credeți 
sau nu, fiecare, in propria sa manieră, poate contribui la rezilienta 
umană, un atribut care constituie tema următorului meu capitol. 
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Rezilienta 


Impactul nociv al traumelor psihologice se manifestá prin com- 
plexe de simptome atat de diverse, incat sunt practic nenumára- 
bile. Cu toate acestea, cáile cele mai comune de manifestare sunt: 
(i) retragerea fobicá din situatii specifice sau din viatá in general, 
(ii) deprimarea masochistá și „colectarea de nedreptáti" (Bergler, 
1961), (iii) furia cronicá si cáutarea de rázbunare, (iv) flashback- 
uri, cosmaruri, reactii de panicá si alte semne ale ,tulburárii de 
stres post-traumatic” (DSM-IV-TR, 2000, pp. 463—468) si transfor- 
marea necazurilor in capital narcisic, insotitá de a se privi pe sine 
ca pe o „excepție“ (Freud, 1916/2017, p. 276) de la regulile si nor- 
mele obisnuite ale societátii. Toate acestea sunt bine impaman- 
tenite. Formeazá tematica principalá cotidianá a practicii clinice 
din domeniul sánátátii mentale. Mai putin notat este faptul cá tra- 
uma psihologicá poate, uneori, sá aibá efecte pozitive tacite asupra 
functionárii si adaptárii Eului individului. Acestea includ vigilenta, 
stoicismul sánátos, cresterea ambitiei, perseverenta si cáutarea spo- 
ririi cunoasterii cu privire la sine si la ceilalti. De asemenea, uneori 
este evidentá o sporire posttraumaticá a altruismului. 

Astfel de consecinte multifatetate ale traumei dau nastere unor 
multiple tipuri de intrebári. Spre exemplu, ce anume determiná 
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64 dacá, in urma unei traume, vor predomina consecinte pozitive 
sau negative? Cum se stabilesc proportiile acestora? Reprezintá 
consecintele unei traume un rezultat definitiv sau se pot supune 
acestea elaborárii psihice, sedimentárii si modificárii? Consecintele 
traumei sunt guvernate mai degrabá de achizitiile pretrauma- 
tice ale Eului sau de influentele ameliorative care urmeazá aces- 
teia? Care este aici rolul inteligentei, al talentelor innáscute, al 
imaginatiei si al fantasmei? Cum si in ce másurá ajutá institutiile 
societátii (de exemplu, organizatii, muzee, monumente sau zile 
comemorative) si continátorii culturali (de exemplu, teatru, cinema, 
poezie) la transformarea impactului traumei individuale sau de 
grup? Si asa mai departe. Din cadrul acestei panoplii de curiozitáti, 
o anume intrebare se remarcá in special pentru clinician: de ce 
se întâmplă ca unii indivizi să se prábuseascá în fata traumei, in 
timp ce altii pot indura orice atac asupra sistemului lor? Cu alte 
cuvinte, care sunt geneza, dinamica si epistemologia rezilientei? 


DEFINITIE SI ARGUMENTE PSIHANALITICE 


Travaliul preclinic si clinic sugereazá cá situatiile stresante mode- 
rate din copilárie care pot fi gestionate sau depásite cu succes vor 
cauza, cel mai probabil, inocularea stresului si rezilientá la stres in 
privinta factorilor de stres ulteriori. (Southwick et al., 2005, p. 280) 


Rezilienta se referá la enigma supravietuirii. Supravietuirea 
nu inseamná doar supravietuire fizicá, ci implicá a mentine 
ceva intact. Poate moralitatea individului, anume mentinerea 
integritátii mintii in timp ce altii isi pierd ancorele morale, si a 
unei credinte in ceva pozitiv din sine insusi si, in mod potential, 
si din ceilalti. (Varvin, 2009, p. 364) 
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Glosarele psihanalitice majore (Eidelberg, 1968; Laplanche si — 65 
Pontalis, 1973/1994; Moore si Fine, 1968, 1990; Rycroft, 1968/2013) nu 
listeazá ,rezilienta" ca un termen recunoscut, iar indexul operelor 
complete ale lui Freud (Standard Edition, Vol. 23) nu are o intrare 
pentru aceasta. Apeland la dictionarul limbii engleze, ,rezilienta" 
este definitá in Webster's Ninth New Collegiate Dictionary drept: ,,(1) 
capacitatea unui corp supus unui soc de a reveni la márimea si 
forma initialá, in urma unei deformári cauzate mai ales de stres 
compresiv; (2) o abilitate de a se recupera sau de a se adapta cu 
ușurință la necazuri sau schimbări“ (Mish, 1983, p. 1003). O pri- 
vire atentá asupra acestei definitii dezváluie cá rezilienta: (i) poate 
implica atat planul fizic, cat si pe cel psihologic; (ii) nu consti- 
tuie doar o reactie la traumá, ci si la schimbare in general; si (iii) 
reprezintá fie o revenire la status quo-ul psihosomatic, fie o adap- 
tare mai mult sau mai putin armonioasá la realitatea interná sau 
externá modificatá. 

Aceastá ultimá caracteristicá mentionatá aduce in discutie 
enigma lingvisticá referitoare la relatia dintre rezilientá si fle- 
xibilitate. Desi, in mod ocazional, utilizate intersanjabil (Kay, 
1976, pp. 343, 673), cele douá denotá fenomene destul de diferite. 
Flexibilitatea indicá maleabilitate, compliantá si adaptare la situatii 
modificate. Rezilienta, in contrast, se axeazá pe revenirea la sta- 
rea originará, pe nesupunere si pe recuperare. Ín termenii lui 
Hartmann (1939/1958), flexibilitatea se referá mai degrabá la adap- 
tarea autoplastică, în timp ce rezilienta se referă la cea aloplastică. 

Aceasta ne aduce inapoi inspre literatura psihanaliticá dedi- 
catá fortelor care conduc indivizii cátre autoprotectie si recupe- 
rare in urma intàmplárilor nefericite si a dificultátilor. Descrierile 
lui Freud (1905b, 1909, 1915) cu privire la , pulsiunile Eului“ sunt 
foarte pertinente aici. Acestea servesc scopuri de , autoconservare" 
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66 (1909/2005, p. 393), de „pulsiune egoistă“ (1908/2009, p. 246) si de 
„înzestrare pulsionalá independentă“ (1930/2009, p. 288). Ín acest 
context, prefixul auto se presupune in general a se referi la sinele 
corporal, avand intr-adevar aceasta conotatie. Pe de alta parte, se 
referá si la sinele psihic; asadar, obiectivele pulsiunilor (instinc- 
telor) Eului sunt, de asemenea, de conservare si căutare psihică. 
Freud a subliniat faptul cá pulsiunile de autoconservare opereazá 
in acord cu principiul realitátii si se dedicá lucrurilor util de pro- 
tejat impotriva daunelor aduse individului. 

O enuntare mai explicitá a fortelor psihologice care ajutá un 
individ să-și revină din suferință se regăseşte în lucrarea lui 
Nunberg (1926), intitulată The Will to Recovery (Voința de recuperare). 
Nunberg afirmă că o minte care se confruntă cu o traumă sau se 
luptă cu un conflict nevrotic názuieste la omnipotenta infantilă. 
Aceastá portiune regresivá a Eului devine mai tárziu sursa de 
energie necesará pentru depásirea tulburárii psihice cu care se 
confruntá individul. LaForgue (1929) a adáugat cá Supraeul bine- 
voitor trebuie sá se afle pe pozitie pentru ca aceastá transformare 
a omnipotentei infantile in energie adaptativá sá aibá loc. 

Patru ani mai tárziu, Freud (1933/2009, p. 630) a mentionat 
in mod specific ,pulsiunea vindecárii" si i-a trasat originile 
filogenetice la „puterea de regenerare a organelor pierdute“ a 
animalelor inferioare. Astfel, a admis faptul că această forță 
contribuie la succesul psihoterapiei și al psihanalizei. Având 
însă o înclinație temperamentală către pesimism, care sporise 
treptat odată cu înaintarea în vârstă și cu agravarea bolii sale, 
Freud nu a pătruns mai profund în natura „pulsiunii vinde- 
cárii^ în schimb, s-a folosit de această idee pentru susținerea 
propunerilor sale cu privire la compulsia la repetiţie și pulsiu- 
nea (instinctul) de moarte. 
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Conceptul referitor la o forță interioară care impinge spre — 67 
recuperare, acest fapt implicand cá este responsabilá pentru 
rezilienta umaná in confruntarea cu trauma, a rámas foarte putin 
dezvoltatá in decursul urmátorilor ani ai psihanalizei. Dezinte- 
resul lui Freud a contribuit la aceasta lipsá de atentie. Faptul cá, 
de-a lungul anilor, teoria psihanaliticá a motivatiei a mers mult 
mai departe decát modelul initial, bazat pe teoria pulsiunilor 
(drive), a avut printre rezultate si lásarea in urmá a ,instinctului 
vindecării“. 

Mai târziu, s-au deschis trei căi ale observației psihanalitice 
care au condus către o reîmprospătare a interesului cu privire 
la rezilientá si la recuperare: (i) studiile dedicate experiențelor 
supravietuitorilor Holocaustului nazist (Brenner, 2004, 2008); 
Kestenberg, 1972; Kestenberg si Brenner, 1996; Kogan, 1995, 
2007; Valent, 1988), precum si relatárile autobiografice publicate 
de astfel de persoane (de exemplu, Levi, 1996; Parens, 2004); (ii) 
observatii empirice asupra copiilor crescuti de párinti cu tulbu- 
rári emotionale (Anthony si Cohler, 1987) sau cu deficiente fizice 
(Wagenheim, 1985); si studiile de observare a bebelusului (de 
exemplu, Edgcumbe si Burgner, 1972; Emde, Garaensbauer si 
Harmon, 1976; Lichetenberg, 1980; Parens, 1979), care au permis 
accesul la sistemele motivationale interne subsumate nevoilor 
umane bazale de supravietuire si de crestere, incluzand ,,pulsi- 
unea de autoindreptare" (Lichetenberg, 1989). Împreună, aceste 
trei surse de informații au adus lumină asupra naturii pluride- 
terminate a rezilientei umane. Acestea au subliniat interrelatia 


19 „Instinctul vindecării” a ieșit din nou la suprafață sub forma pulsiunii (drive) de auto- 
actualizare, implicită în opera lui Winnicott (1960/2004), Balint (1968) și Kohut (1977). 
Noţiunea de ,autoindreptare" a lui Lichtenberg (1989) contine, de asemenea, ecouri 
euristice ale acestui concept. 
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68 complexá dintre factorii constitutionali, intrapsihici si sociali, in 
cadrul genezei si mentinerii acestei capacitati. 

Echipati cu acest lexicon lingvistic si psihanalitic, am putea 
defini rezilienta drept o capacitate a Eului de a metaboliza tra- 
uma psihologicá pana la másura in care reluarea functionárii 
psihice la nivelul originar devine posibilá. Acest fapt nu implicá 
insá o intoarcere literalá la starea originará, dat fiind cá inocenta 
pre-traumá nu mai este nici recuperabilá, nici dezirabilá. Asadar, 
reluarea functionárii tipicá rezilientei este un progres al Eului; 
aceasta asimileazá consecintele psihologice ale traumei si este 
insotitá de o intelegere de sine si a contextului interpersonal 
mai profundá. Nu mai este nevoie sá adaug cá un astfel de pro- 
gres este sustinut intern de o constitutie puternicá (Anthony, 
1987), o functionare lipsitá de obstacole a instinctelor Eului 
(Freud, 1905b/2009), realizarea constantei obiectului libidinal 
(Hartmann, 1952; Mahler, 1968; Mahler, Pine si Bergman, 1975), 
un Supraeu binevoitor si ingáduitor (Nunberg, 1926; LaForgue, 
1929), alcátuit din obiecte interne bune, si sisteme familiale si 
sociale de suport. 

Acesti constituenti complecsi ai rezilientei au fost decelati in 
cadrul vastei literaturi dedicate supravietuitorilor Holocaustului. 
Cu toate acestea, de vreme ce tematica acoperitá a fost in mod 
deosebit centratá in jurul traumei psihologice (individuale sau de 
grup), voi oferi trei viniete impresionante, in cazul cárora trauma 
cu care s-a confruntat individul a fost preponderent fizicá (desi, 
fireste, cu puternice consecinte emotionale). Sper cá intálnirea cu 
istoriile acestora va aduce la luminá misterul rezilientei umane 
din incá o perspectivá. 
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TREI OAMENI EXCEPTIONALI 69 


Putem accesa potentialul de sublimare al Eului prin asemenea 
factori precum toleranta la frustrare, rezistenta la pierderea 
regresivá a autonomiei functionale, capacitatea de a obtine gra- 
tificári substitutive, talentele innáscute, capacitatea de amánare 
si amánarea descárcárii. Probabil cel mai important este nivelul 
la care plácerile activitátii le pot substitui pe cele instinctuale. 
(Sandler si Joffe, 1966, p. 355) 


Acceptarea de sine ca o persoaná supusá anumitor limite repre- 
zintá un aspect important al maturitátii emotionale, aflatá in 
contrast cu rationalizarea narcisicá, negarea, resemnarea si cinis- 
mul, precum si cu autoculpabilizarea masochistá. (Kernberg, 
1980, p. 127) 


Stephen Hawking (1942-2018)? 


Profesorul Stephen Hawking a fost unul dintre acei oameni de 
stiintá care intr-adevár ne-au extins intelegerea asupra universu- 
lui. Explicand teoria relativitatii si mecanica cuanticá publicului 
larg, intr-o manierá interesantá si comprehensibilá, Hawking a 
transformat complexitátile fizicii într-o conversaţie cultă de salon. 
În aceeași măsură în care realizările sale intelectuale au fost uimi- 
toare, ceea ce înfiora era capacitatea sa de a atinge un asemenea 
succes în timp ce se lupta cu o boală degenerativă; pe parcursul 


20 Stephen Hawking a decedat la 5 ani de la apariția acestei cărți a lui Akhtar, în data de 14 
martie 2018. În actuala traducere românească, pentru corectitudinea istorică, s-a folo- 
sit timpul trecut în vinieta referitoare la Stephen Hawking, deși în original se vorbește 
despre el la timpul prezent. (N. red.) 
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70 celei mai mari părți a vieții sale adulte, acesta a fost țintuit într-un 
scaun cu rotile. 

Ín ciuda faptului cá Hawking nu a afirmat existenta niciunei 
surse religioase sau spirituale de incurajare, acesta a transcens o 
viata de suferinta. La prima vedere, gandirea logicá, cea care i-a 
caracterizat demersurile profesionale, ar fi prezis o reactie fata- 
listá si lipsitá de sperantá la propria boalá. Si atunci, ce anume 
din experientele sale i-a permis sá urmeze cu pasiune o carierá 
stiintificá, sá infrunte prognosticurile negative si sá ne captiveze 
pe toti cu drumul sáu cátre gásirea sensului in viata? In cartea 
Stephen Hawking: A Life in Science (Stephen Hawking: o viatá in lumea 
stiintei), White si Gribbin (2002) oferá o descriere atat a vietii, cat 
si a operei profesorului Hawking, care furnizeazá cititorului o 
înţelegere a dezvoltării acestuia, de la un tânăr băiat la un om de 
stiintá cunoscut in plan universal. 

Stephen Hawking s-a náscut la Londra in timpul celui de-al 
Doilea Rázboi Mondial. Párintii sái se trágeau din familii de clasá 
mijlocie care pretuiau educatia. Tatál sáu era medic, specializat 
in boli tropicale. O figura cvasiabsentá din viata de familie, isi 
petrecea majoritatea timpului in stráinátate, fácánd cercetare. L-a 
incurajat pe tánárul Stephen cu privire la studiile sale si avea 
de la acesta asteptári inalte, care nu erau intotdeauna implinite. 
Spre exemplu, cand Stephen avea opt ani, tatál sáu sperase cá va 
fi acceptat la prestigioasa scoalá Westminster si a fost extrem de 
dezamágit cand Stephen a picat examenul de admitere. Odatá 
intrat la liceu, tatál lui Stephen i-a descurajat interesul in cosmo- 
logie, acesta nefiind un domeniu „respectat“. Relația cu mama sa 
a fost mai suportivá. Si ea studiase la Oxford, dar fusese ulterior 
angajată într-o poziţie sub nivelul ei de calificare, ca secretară in 
cadrul unui departament de cercetare medicală. Nu se știu prea 
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multe despre relatia lor timpurie, dar rolul ei activ cu privirela — 7 
politicile liberale si apárarea frecventá a lui Stephen in public oferá 
indicii cu privire la faptul cá aceasta promova gandirea liberá si 
sprijinea alegerile neconventionale fácute de Stephen. Cáminul 

lor era descris ca ingrijit, dar ticsit cu diverse lucruri adunate de 

pe tot mapamondul. 

Copil fiind, Stephen era excentric, stángace, subtire si plapand. 
Era tachinat si hártuit, dar formase un mic grup de prieteni care 
alcátuiau ,,varful clasei". Intelectul sáu superior fusese descoperit 
pana la varsta de zece ani, dar cerintele scolii private St. Albans 
ofereau putine oportunitáti de dezvoltare a unor relatii interper- 
sonale în afara școlii. Jocurile de „război“ ale copilăriei pe care 
le inventa aveau reguli și obiective atât de complexe, încât el si 
prietenii lui își petreceau majoritatea timpului încercând să sta- 
bilească ce consecințe avea o singură mișcare. 

La 17 ani, a început cursurile universitare la Oxford. Tatăl său a 
pledat pentru a fi acceptat, dar nu și-a exprimat o prea mare încre- 
dere în abilitățile fiului său. S-a apelat la un profesor cu numele 
de dr. Robert Berman, pentru a ajuta la pregătirea în privat a 
lui Stephen. Dr. Berman a devenit un mentor important pentru 
Stephen în timpul facultății, deşi acesta din urmă se baza foarte 
puţin pe el în termenii ajutorului academic. Aptitudinile și capa- 
citatea sa înnăscută de a înțelege fizica i-au permis lui Stephen 
să lucreze foarte putin si, totuși, să câştige multiple premii de 
excelență academică. În acelaşi timp, acesta și-a dezvoltat un inte- 
res pentru canotaj si s-a transformat, în cadrul unui grup „exclu- 
sivist“, într-un cârmaci agresiv. La acest moment, reputația sa era 
cea a unui student hotărât, neîndurător, realizat, dar aparent leneş. 
Atunci când punctajul său a fost unul de limită pentru primele 
două cele mai importante distincții la examenele finale, mândria a 
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72 fost cea care l-a condus spre cele mai înalte rezultate de la Oxford 
si la oportunitatea de a studia la Cambridge, sub indrumarea lui 
Fred Hoyle (1915-2001), un astronom de top al acelor timpuri. In 
schimb, a fost desemnat sá studieze sub supervizarea mai putin 
cunoscutului Dennis Sciama (1926-1999), care s-a dovedit a fi un 
mentor extrem de potrivit. 

Stephen Hawking avea 21 de ani cand a fost diagnosticat cu 
sclerozá lateralá amiotroficá (SLA). Isi incepuse deja studiile 
pentru un doctorat in cosmologie, iar vestea bolii sale i-a cau- 
zat o profundá depresie; medicii i-au prognosticat o sperantá de 
viatá de doi ani. A devenit reticent la a-si continua studiile, care 
intampinau, la randul lor, varii obstacole, dar o intalnire cu un 
báietel dintr-un pat de spital apropiat l-a adus la o schimbare de 
perspectivă. Privind moartea băiatului, s-a gândit: „Cel putin, 
afecțiunea mea nu mă face să-mi fie rău. Alţii se confruntă cu 
lucruri mai rele.“ (White și Gribbon, 2002, p. 63) Încă în spital, a 
visat că urma să fie executat. În alt vis recurent, își sacrifica viaţa 
pentru a o salva pe a altora. Aceste vise transformau neajutorarea 
unei boli terminale în acte de persecuție sau de sinucidere altru- 
istá. În ambele cazuri, îi minimizau pasivitatea. A concluzionat: 
„Dacă tot voi muri, as putea măcar să fac si niște bine." (White si 
Gribbon, 2002, p. 63) 

O altă influență puternică în viața sa a fost o femeie pe care 
o cunoscuse la o petrecere, în perioada imediat anterioară dia- 
gnosticării, Jane Wilde. Aceasta urma să devină prima lui soție. 
Ea i-a redat dorința de a trăi și i-a oferit sprijinul necesar pentru 
a-și finaliza doctoratul la vârsta de 23 de ani, în ciuda deteriorării 
rapide a sănătăţii sale. Au hotărât să-și facă repede o familie, de 
vreme ce aveau atât de putin timp rămas la dispoziție. La patru 
ani după primirea diagnosticului, lui Hawking i s-a născut un 
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fiu. Contrar tuturor asteptárilor, Hawking nu a murit. Ín schimb, 73 
a inceput, in mod bizar, sá infloreascá. Cariera sa stiintificá s-a 
lansat si, pana la varsta de 30 de ani, era un fizician recunos- 

cut, de talie mondială. La 36 de ani, i s-a acordat Premiul Albert 
Einstein, oferit de Fondul Memorial Lewis și Rosa Strauss; acesta 

este unul dintre cele mai prestigioase premii din domeniul fizicii. 

Anul următor, a fost numit Profesor Lucasian?! de matematică 

în cadrul Universității Cambridge, o poziție deținută odată de 

Sir Isaac Newton. A mai avut încă doi alți copii, iar Jane a rămas 
dedicată creșterii lor. 

Principala sa metodă de a gestiona SLA a fost petrecerea majo- 
ritátii timpului preocupându-se de natura și originea cosmosului, 
ceea ce numea „jocul Universului“ (White și Gribbin, 2002, p. 118). 
Afirma că, în general, nu îl deprimă dizabilitatea lui, întrucât „am 
reușit să fac ceea ce-mi doream, în ciuda ei, iar acest lucru îmi dă 
un sentiment de realizare“ (White și Gribbin, 2002, p. 192). Prefera 
ca ceilalți să se concentreze asupra realizărilor sale științifice, și nu 
asupra limitárilor lui fizice. Într-un anumit fel, a refuzat să-i per- 
mită bolii sale să-i penetreze structura psihică si să îl definească 
pe el însuși, precum și identitatea sa. Această încăpățânare a Eului 
explică în parte rezilienta sa. A întâmpinat fiecare provocare cu 
privire la capacitatea sa de a comunica cu ceilalți printr-o soluție 
creativă, respingând opțiunea de a rămâne în tăcere. Acest lucru 
s-a petrecut sub forma unor inovații tehnice, care au permis ca un 
computer să vorbească în locul lui și care au făcut posibil contro- 
lul propriei mobilități și, uneori, exprimarea personalității sale, cu 
ajutorul scaunului său cu rotile computerizat. 


21 Lucasian Chair of Mathematics, post în cadrul Universității Cambridge, fondat în 1663 
de Henry Lucas și înființat oficial de Regele Charles al II-lea în 1664. (N. red.) 
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74 Succesul popular al cărților sale, O scurtă istorie a timpului (1998) 
si Universul într-o coajă de nucă (2001), a demonstrat capacitatea 
sa de a crea o conexiune cu un public larg si a ajutat la lansarea 
faimei sale internaţionale. Îşi descria motivaţia din spatele aces- 
tor proiecte ca un simplu efort de a face fata cheltuielilor exorbi- 
tante presupuse de îngrijirea sa zilnică. Ca personalitate publică, 
a susținut drepturile persoanelor cu dizabilități de a avea acces 
la tehnologii care facilitează mobilitatea și comunicarea. Nu a 
fost ferit de controverse publice; cel mai notabil eveniment a fost 
divorțul de soția sa, după 25 de ani de căsnicie, si căsătoria care 
i-a urmat, cu asistenta sa, Elaine Mason, în 1995. În mod curios, 
primul sot al lui Mason, David, proiectase prima versiune a com- 
puterului vorbitor al lui Hawking. Firește, acest lucru a condus 
la niște ridicări de spráncene. În ciuda acestor deviante, Stephen 
Hawking a reușit să-şi creeze, în ansamblul ei, o viata cu sens 
si cu scop. A rămas țintuit într-un scaun cu rotile, necesitând o 
îngrijire permanentă. Și totuși, a continuat să contribuie la viețile 
altora, să călătorească mult, atât din motive profesionale, cât și din 
plăcere, și să urmeze cu pasiune cercetarea științifică. 


Christopher Reeve (1952-2004) 


Foarte bine cunoscut pentru cariera sa de succes ca actor, în 
mod deosebit pentru rolul său ca Superman, Christopher Reeve 
și-a câștigat chiar un mai mare respect pentru maniera în care a 
răspuns unui accident de călărie, care l-a lăsat paralizat de la gât în 
jos. Luptând pentru a se recupera, acesta a oferit o voce și un chip 
celor suferinzi de traumatisme ale coloanei vertebrale. Pe măsură 
ce și-a recuperat o oarecare funcționalitate și a avut o activitate 
de pionierat cu privire la susținerea cercetărilor asupra celulelor 
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stem, pe parcursul acestui proces, a uimit lumea prin eforturile 75 
sale eroice si altruismul de care a dat dovadá. Ín autobiografia sa, 
Still me (Tot eu, Reeve, 1998), si-a descris in detaliu atat viata pana 
la accident, cát si experientele din urma acestuia. I-a permis citito- 
rului sá deviná un martor intim al cálátoriei sale, dezváluindu-si 
gandurile, sentimentele si insight-urile de pe acest intreg parcurs. 

Christopher Reeve si-a spus public povestea unicá de rezilientá. 
Si-a depásit rolul de supravietuitor si a reusit sá-si mentiná stima 
de sine, familia si cariera. Viata pe care o tráise pana la accident se 
poate sá continá indicii care ar ajuta la intelegerea resurselor sale 
interne. De asemenea, povestea sa subliniazá importante surse 
externe de rezilientá care i-au fost disponibile. Maniera sa de a 
gestiona adversitatea a fost mediatá atat de factorii interni, cat si 
de cei externi. Aceasta creeazá o cale cátre recuperare care nu se 
indepárteazá de la telurile initiale ale unei persoane, ci permite 
depășirea limitárilor si rămânerea pe același fágas. 

Christopher Reeve s-a náscut in New York, statul New York, si 
avea patru ani cand párintii sai au divortat. A crescut in Prince- 
ton, New Jersey, in mare parte aláturi de mama si fratele sáu, dar 
mentinand un contact constant cu tatál. Mama sa, Barbara, era 
jurnalist, iar tatál, Franklin, profesor si scriitor. Acestea l-au expus, 
inca de la o varsta frageda, la idei sociale/societale si la artele cre- 
ative. El si tatál sáu se intalneau frecvent cu Robert Frost, Robert 
Penn Warren si Daniel Patrick Moynihan. Párintii sái puneau 
o foarte mare valoare pe educatie; tatál sáu vitreg i-a sustinut 
financiar educatia in cadrul prestigioasei Princeton Day School. 

Mama sa s-a numărat printre primii care au observat intelec- 
tul precoce al fiului sáu, precum si talentele sale innáscute, care 
includeau inclinatia cátre sport, teatru si muzica. Pana la varsta 
de nouá ani, juca deja in cadrul unui teatru profesionist. Ín anii 
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76 de adolescenţă, a găsit un echilibru între evoluţia carierei si pre- 
gátirea scolará. De asemenea, iubea hocheiul pe gheatá si a fost 
un portar de seamá in liceu. Era un lider si printre colegii sái din 
grupurile de teatru, fiind, de asemenea, foarte activ in cadrul 
organizatiilor scolare. A continuat prin a urma, simultan, cursu- 
rile Universitátii Cornell si a studia/juca in cele mai apreciate tea- 
tre din Marea Britanie si Franta. In locul unui an final la Cornell, 
a acceptat o pozitie in cadrul renumitei Scoli Julliard de Arte Dra- 
matice din New York; colegul sáu de camerá a fost Robin Williams 
si amándoi au avut mentori de inaltá clasá. Talentele sale i-au pus 
la dispozitie multe oportunitáti de contact cu oameni extraordi- 
nari, printre cei mai remarcabili fiind Katherine Hepburn, aláturi 
de care a urcat pe scená intr-o piesá de pe Broadway. Reeve era 
sárguincios si dedicat profesiei sale, iar eforturile sale sustinute au 
fost recompensate. Oportunitátile care i se prezentau erau intam- 
pinate cu o cantitate enormá de talent si, in acest sens, succesul 
lui ca actor a fost resimtit ca lipsit de efort. Era increzátor, chipes, 
fermecátor si principial. 

Ín plus fatá de preocupárile sale profesionale, Reeve avea puter- 
nice credinte politice liberale. Activismul sáu a inceput din liceu, 
prin opozitia fatá de rázboiul din Vietnam, si a continuat, in tim- 
pul facultátii, cu sprijinul pentru protejarea mediului. Reeve s-a 
adresat Natiunilor Unite cu privire la poluarea raului Hudson din 
New York. De asemenea, a initiat si a sustinut grupuri politice care 
s-au ocupat de nevoile actorilor si chiar si-a riscat viata pentru 
a-i sprijini pe actorii chilieni persecutati de guvernul Pinochet. 
Cu acest istoric si aceastá tenacitate, nu este surprinzátor cá, mai 
tárziu, a pledat in favoarea tuturor celor afectati de traumatisme 
ale coloanei vertebrale si a respins o pozitie defetistá in privinta 
propriului prognostic medical. 
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La 30 de ani, Reeve a obținut rolul principal în filmul Super- — 77 
man (Warner Brothers, 1978). Era o miscare profesionalá riscantá, 
intrucat natura puerilá si usoará a scenariului avea potentialul de 
a-l indepárta de cercul actorilor seriosi. Cu toate acestea, Reeve 
nu se ferea de a-și asuma riscuri, iar marele succes al filmului i-a 
împins, în cele din urmă, cariera chiar mai sus. În timpul filmă- 
rilor din Anglia pentru Superman, a început o relaţie cu directoa- 
rea unei companii de modelling, care a avut ca rezultat trei copii. 
S-au separat, nefiind căsătoriți, cu patru ani mai târziu, dar au 
menținut o custodie comună amiabilă, foarte aproape de modelul 
pe care i-l oferiseră părinţii lui. La scurt timp după separarea sa si 
întoarcerea în Statele Unite, a întâlnit-o pe Dana și s-a îndrăgos- 
tit de ea. S-au căsătorit, li s-a născut un fiu și au păstrat o relație 
iubitoare, care a demonstrat mai târziu că avea capacitatea de a 
îndura dificultăți de negândit. 

Reeve era un împătimit al sporturilor. Era un pilot profesio- 
nist, un navigator entuziast si un călăreț competitiv. Acest fapt 
este important în a înțelege tragedia accidentului său de călărie, 
întrucât acesta nu a fost rezultatul unei nechibzuinte, ci un real 
accident. Sunt pertinente în acest context cuvintele lui Werman 
(1979), care amintește că a fi de acord cu principiul determinis- 
mului psihic nu trebuie să echivaleze cu eliminarea capacității 
de a crede în ocurenta evenimentelor întâmplătoare. 

Dragostea lui Reeve fata de sporturi si abilitățile fizice pe care 
si le mentinuse de-a lungul vieții se poate să se fi transpus in 
energia intensă si intensitatea competitivă pe care le-a demon- 
strat în recuperarea sa fizică. În momentele si zilele care au urmat 
accidentului sáu, a parcurs un spectru de emoții care au inclus 
depresia si disperarea suicidară. Era destul de hotărât cu privire 
la dorința de a-și pune capăt zilelor, iar Dana a fost cea care a 
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78 rostit cuvintele care l-au făcut să se razgandeasca: „Eşti tot tu si 
te iubesc.“ (Reeve, 1998, p. 28). Iubirea Danei, sprijinul familiei si 
susținerea oferită de o rețea socială extinsă au devenit comple- 
mentare propriului sentiment de hotărâre. Acestea i-au furnizat 
un mediu care l-a alimentat în permanenţă cu rezilientá, in con- 
fruntarea cu obstacolele, cu o cruntă disperare și cu perioadele 
de stagnare. 

În cursul reabilitării sale fizice, Reeve și-a continuat viaţa ca 
actor, având rolul principal în Rear Window (ABC, 1998). Și-a rea- 
lizat, de asemenea, visul de a fi regizor, cu filmul pentru televi- 
ziune In the Gloaming (HBO, 1997), care a câștigat, printre multe 
alte distinctii, un premiu Emmy. Si-a mentinut o dedicare rigu- 
roasá fatá de recuperarea sa fizicá, pástrándu-si o plajá de miscare 
a membrelor, pentru ca acestea sá fie functionale in cazul unei 
redobandiri a inervatiilor. A utilizat tehnologii inovatoare, care 
i-au permis sa fie menţinut in poziție dreaptă si să „meargă“ pe 
o bandă rulantă, folosindu-se de implanturi electrice care să-i 
stimuleze musculatura. 

A vorbit în fata subcomisiilor Senatului Statelor Unite și lobby- 
urilor relevante, în sprijinul pașilor politici de urmat în vederea 
eliminării restricţiilor aplicate cercetării asupra celulelor stem și 
a sporirii susținerii financiare federale a cercetărilor. În 1996, a 
creat Fundaţia pentru paralizie Christopher Reeve, pentru a ajuta 
la strângerea de fonduri pentru Asociaţia Americană de Paralizie. 
Centrul de Resurse pentru Paralizie Christopher și Dana Reeve 
este în prezent principalul centru de resurse pentru familii și 
pacienţii afectaţi de paralizie. 

Reeve și-a împărtăşit povestea personală prin discursuri 
publice si prin cărţile sale. S-a adresat unei serii largi de tipuri 
de public, cu intenţia de a informa si de a inspira. Ín cartea sa, 
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Nothing Is Impossible (Nimic nu este imposibil, 2002), Reeve a vor- 
bit despre teme importante, precum umorul, relatia minte-corp, 
parentaj, religie, activism, recuperare, credintá si speranta. In 
cadrul autoreflectiei sale, a prezentat aceste paliere ca fiind de o 
semnificatie extremá pentru propria sa vindecare. A oferit o per- 
spectivá optimistá asupra provocárilor pe care le-a intalnit si a 
sugerat cá aceastá perspectivá este disponibilá oricárei persoane, 
aflate in orice situatie. 

Christopher Reeve a muritin urma unor complicatii survenite 
din cauza unui ulcer de decubit sacral, o problemá comuná cu care 
se confruntá indivizii paralizati, ca rezultat al imobilitátii. Dar 
este putin probabil cá va fi amintit pentru modul in care a murit. 
Refuzul sáu de a se retrage din fata unei traume ce i-a schimbat 
intreaga viata, tot ce a pierdut si apoi a recastigat lasá in urmá o 
mostenire a unui adevárat Superman, care le reaminteste celorlalti 
cum sá tráiascá. A demonstrat cá demnitatea poate supravietui, ba 
chiar poate sá triumfe asupra adversitátii. Lui Reeve i s-a decernat 
un titlu doctoral post-mortem in Litere, din partea Universitátii 
Rutgers, in 2005, si un titlu doctoral in Litere Umaniste din partea 
Universitátii de Stat din New York de la Stony Brook, in acelasi an. 
Cea de-a doua distinctie a fost primitá, in numele sáu, de Brooke 
Ellison, o tánárá paralizatá, pe a cárei viatá se bazase un film 
de televiziune regizat recent de nimeni altul decát Christopher 
Reeve. 


Michael J. Fox (1961-prezent) 


Ín Lucky Man (Un om norocos, 2001), Michael J. Fox, actorul 
devenit activist, prezintá o cronicá a propriei vieti si a luptei cu 
boala Parkinson. Atunci cand a intrat, cu surle si trambite, pe 
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80 ecranele de televiziune din toată America, la mijlocul anilor 1980, 
Fox a adus hohote de ras intregii tari, cu bufoneriile sale extrem 
de comice si farmecul lui copiláresc. Cariera sa de succes in filme 
artistice si in sitcomuri de televiziune este cea prin care oamenii 
îl pástraserá în amintire până in noiembrie 1998, cand a dezvăluit 
detalii cu privire la lupta sa prelungită cu o boală necruțătoare, 
incurabilă. Multi au împărtășit șocul implicatiilor în privinţa vii- 
torului acestuia, dar majoritatea nu au înţeles exact semnificația 
lor. Ascensiunea sa până la rolul de activist şi inițiator de strân- 
geri de fonduri pentru parkinsonism a ajutat la educarea publi- 
cului larg cu privire la boală și prognosticul ei. În loc de a-și îneca 
amarul în alcool și droguri sau de a se angaja într-o altă formă 
de autodistrugere, el a prins mai multă putere și vivacitate, odată 
ce a regăsit noi scopuri şi o nouă motivaţie de a lupta. A conti- 
nuat să ducă o viata productivă si a gestionat cu gratie pierderea 
carierei de actor. 

În cadrul primului capitol al cărții sale, Fox scrie „Dacă ne 
gândim bine, ambiția arzătoare a unui actor este de a petrece cât 
mai mult timp posibil prefăcându-se că este altcineva.“ (p. 16). 
Acesta descrie îndoiala de sine ca „un parazit care te mănâncă pe 
dinăuntru şi care crește direct proporțional cu nivelul succesului 
tau.” (p. 16). Aici începem să înțelegem maniera in care Fox a lup- 
tat cu stima sa de sine, viata sa revelandu-ni-se ca departe de a fi 
fost ferită de eşecuri și provocări. Aflăm că principala sa bătălie a 
fost de a menţine conexiunea cu experiențele umane comune, în 
mijlocul unei vieți extraordinare. Narațiunea pe care ne-o oferă 
Fox plasează parkinsonismul într-un rol principal. Contrar unui 
rol negativ de ucigaș de carieră, boala devine eroul care îl ajută 
pe Fox să menţină o conexiune cu partea fragilă și vulnerabilă a 
umanității. 
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Tatál lui Michaela fost militar, dar el si-a petrecut cea mai mare 81 
parte din copilárie aláturi de fratele sáu si de cele trei surori ale 
sale, in Burnaby, British Columbia, in urma intrárii in rezervá a 
tatălui sáu. Îi plăcea hocheiul si era destul de bun, dar înălțimea 
sa redusá i-a limitat orice sperantá la o carierá de sportiv profe- 
sionist. A fost intotdeauna clovnul familiei, iar interesul sáu fatá 
de artele dramatice nu i-a surprins catusi de putin pe cei care il 
cunoscuserá in copilárie. Nana (dádaca lui), asa cum ii spunea el, 
a fost una dintre persoanele care l-au luat foarte in serios si au 
prevázut ceva deosebit in viitorul lui. Ea a fost cea care a prezis: 
„Probabil cá într-o zi va fi faimos.“ Nana a avut o influenţă pro- 
funda asupra vieții lui, iar moartea ei, pe când el avea 11 ani, l-a 
devastat. Încrederea sa în el a rămas însă o sursă de încurajare 
pentru el multi ani după ce ea nu mai era. Mama sa a fost foarte 
iubitoare si a rămas mereu un punct de sprijin pentru el. Fox le 
este recunoscător ambilor părinţi, pentru a fi contribuit la dez- 
voltarea forței sale psihologice și a resurselor de care a dispus. 
Această strânsă rețea de familie a fost, fără îndoială, de ajutor în 
susținerea visurilor sale, dar faima la care a ajuns a fost de aseme- 
nea facilitată de talentul sáu înnăscut, perseverenta și capacitatea 
sa de a profita de ce-i oferă soarta. 

A început să exploreze artele prin scris, pictură şi cântatul 
la chitară în „trupe rock-and-roll de garaj“, înainte să desco- 
pere interesul față de actorie. La vârsta de 15 ani, a debutat ca 
actor profesionist într-un serial de comedie, unde avea unul 
dintre rolurile principale. La 18 ani, s-a mutat în Los Angeles 
și, după trei ani în care a jucat roluri mici, a obținut rolul lui 
Alex P. Keaton, în popularul serial de televiziune Legături de 
familie (1982-1989). Acesta i-a adus o recunoaștere vastă și multe 
premii profesionale, incluzând trei premii Emmy și un Glob 
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82 de Aur. Succesul lui ulterior, datorat filmului Înapoi în viitor 
(Universal Pictures, 1985), i-a adus o avere considerabilă și i-a 
oferit o senzație permanentă de realizare. Faima i-a adus însă 
si provocări personale. 

O diferenţiere incetosatá între experiența publică și cea privată, 
datorată faimei, a făcut ca Fox să se simtă dezorientat și lipsit de 
ancore interne. Băutul său, aflat deja pe marginea excesului, s-a 
înrăutățit. Desi premisa actoriei include o suspendare corelativă a 
îndoielii si preluarea de roluri, „a fi faimos în casa de distracții a 
Americii“ nu se bazează pe niciun manual sau scenariu, care să-ți 
dicteze cum să trăiești. Eforturile sale disperate de a se menține 
ancorat în lumea reală în contextul faimei au fost și mai greu 
încercate de emoții complexe, provocate de aflarea veștii că sufe- 
rea de grava boală Parkinson. 

În urma acestui moment, soția sa, Tracy Pollan, a dobândit o 
puternică influență asupra vieții lui. Înainte de căsătorie, fiindu-i 
colegă pe platourile Legăturilor de familie, îl provocase să-şi evalu- 
eze obiceiurile legate de băutură. Relaţia i-a permis să realizeze 
importanţa creării unui spaţiu sacru între ei, care menținea limi- 
tele puse în fata restului lumii, iar ea l-a încurajat să renunţe la 
persoana sa, axată pe a „răspunde cu «da» la orice“, si să devină 
responsabil de acțiunile sale. El și-a redus consumul de alcool, 
iar ea i-a rămasalături pe parcursul numeroaselor vizite la spital 
impuse de boala sa. 

În următorii șapte ani, Fox și-a ascuns diagnosticul de public, 
precum și de majoritatea colegilor săi de profesie. De-a lungul 
unei parti a acestei perioade, a îndurat șocul, negarea, rușinea 
și frica. Natura bolii și a tratamentelor disponibile are ca rezul- 
tat între trei și patru oscilaţii pe zi între controlul simptomelor 
Si exacerbarea acestora. Acest fapt reprezenta un pericol pentru 


SALMAN AKHTAR 


cariera sa ca actor; păstrarea secretului îl inlántuia chiar mai mult. 83 
Dar el isi descrie boala si ca pe un „dar“, care i-a furnizat opor- 
tunitatea de a alege între a „adopta o mentalitate de asediu sau 
a mă îmbarca într-o călătorie“ (Fox, 2002, p. 5). O „mentalitate de 
tip vezi-ti-de-treabá-si-mergi-mai-departe" (Fox, 2002, p. 17) si o 
sprijinire frecventá pe capacitatea de a eluda, a ocoli si a anticipa 
potentialele obstacole din calea sa au devenit trásáturile autodes- 
coperite ale unei naturi inimoase si adaptative. 

Lupta personalá pe care Fox a dus-o cu boala Parkinson 
a devenit publicá in 1998. De-a lungul unei serii de dezválu- 
iri față de mass-media, vestea s-a răspândit, iar o consecință 
neașteptată a acestei mărturisiri publice a fost maniera în care 
multe alte vieți s-au dezbărat de rușine prin conexiunea pe care 
boala împărtășită le-o conferea cu actorul. Această observație 
l-a motivat pe Fox să înceapă să joace un rol activ ca promotor 
pentru sănătatea publică. În 1999, s-a adresat Comisiei de alo- 
care de buget din cadrul Senatului Statelor Unite, solicitând 
o finanțare federală mai generoasă pentru cercetările dedicate 
bolii Parkinson. În urma încheierii oficiale, în anul 2000, a cari- 
erei sale de actor, a fondat Fundaţia Michael ]. Fox pentru cerce- 
tări in Parkinson. În prezent, sustine în mod frecvent candidati 
politici care sprijină cercetarea celulelor stem, care ar putea con- 
duce la dezvoltarea unui leac pentru parkinsonism. Pe parcursul 
acestei tranzitii, Fox a transformat o situație personală imposi- 
bilă într-o mișcare socială cu scopul schimbării, în același timp 
menținându-și optimismul și recunoştinţa pentru oportunitățile 
pe care i le-a oferit viata. 
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84 LECTII DIN VIETILE LOR 


Unii dintre noi, care s-au confruntat cu adversitatea in copilá- 
rie, au imbrátisat-o ca pe un demon al insight-ului creativ si al 
scopului, tráindu-si viata din plin, fárá prea multá invidie sau 
resentimente. Altii au devenit magneti care au atras incá mai 
multá durere, ramanand mereu susceptibili la a recrea ce i-a 
ránit. Diferenta pare sá constea in atitudinea asumatá fatá de 
suferintá si durere. (Young-Eisendrath, 1996, p. 61) 


Scurta listá de factori de protectie asupra cárora s-au pus de 
acord studiile dedicate rezilientei include legáturi cu adulti 
competenti si iubitori; abilitáti cognitive si de autoreglare, pre- 
cum si o imagine de sine pozitivá; si motivatia de a fi eficient in 
cadrul mediului inconjurátor. (Masten, 2001, p. 234) 


Ín primul si in primul ránd, sá luám ín considerare faptul cá 
rezumatele pe care le-am oferit aici nu constituie date psihanali- 
tice; adunarea unor astfel de date necesita consimtamant, coope- 
rare, apropiere, confidentialitate si monitorizarea indeaproape a 
procesului. Nu dispun de toate acestea aici. Ceea ce detin este o 
etnografie bazatá pe informatii psihodinamice, care oferá unele 
indicii cu privire la niste indivizi particulari, dar care rezultá, in 
majoritate, in tipare de scala larga. Intr-adevar, o privire atentá 
la scurtele istorii ale acestor trei oameni ne dezvaluie multe arii 
comune, care le includ pe urmátoarele: 


* nasterea intr-o familie cu párinti iubitori (desi párintii lui 


Reeve au divortat, acestia au pástrat o relatie cordialá cu 
copiii lor, pe care i-au iubit extrem de mult); 
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e deținerea de talente înnăscute excepționale, care au fost evi- ^ 85 
dente din copilăria timpurie și s-au menţinut astfel; 

* încurajarea acestor talente de către părinți iubitori, îngriji- 
tori (Fox) şi mentori (Hawking și Reeve); 

* convingerea timpurie cu privire la integritatea si forța fizică, 
chiar superioritatea acestora, prin intermediul unor abilități 
sportive considerabile (canotajul pentru Hawking, navigația 
si călăria pentru Reeve si hocheiul pe gheață pentru Fox); 

e un partener suportiv si iubitor; 

* ,experiente de eficacitate" (Wolf, 1994) mai mult decát 
ample, sub forma eforturilor individului de a produce rezul- 
tatele dorite si chiar si de a obtine recunoasterea publicá; 

* resurse financiare solide. 


Acesti sapte factori pot fi priviti ca apartinànd, in mod fun- 
damental, unui numar de trei categorii: (1) constitutionali (talent, 
potential fizic, gene bune); (2) familiali (părinţi si parteneri iubitori); 
și (3) sociali (mentori, succes social, faimă și bani). Aceștia consti- 
tuie ceea ce Parens (2004), plecându-și pălăria în fata iniţiatorului 
acestei idei si a celor care au extins-o, a denumit „procesele triadice 
Garmezy-Luthar“. Acestea se referă la cei trei factori (biologici, 
intrapsihici si sociali) propusi de Garmezy (1985) ca reprezentând 
substratul fundamental al rezilientei umane. 

Nu am avea de ce sá stáruim asupra prezentei certe a aces- 
tei triade in vietile lui Hawking, Reeve si Fox. Ar fi mai impor- 
tant sá ne intrebám dacá toate aceste trei elemente din triada 
lui Garmezy sunt esentiale pentru dezvoltarea rezilientei. Poate 
oare o dotare puternica intr-unul sau in altul dintre aceste pali- 
ere (constitutional, intrapsihic si social) sá facá un al doilea sau 
al treilea palier nenecesar? O altá intrebare se referá la statutul 
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86 , Special" al celor trei indivizi descrisi aici. Sunt acesti indivizi 
cu adevárat exceptionali sau dau aceastá impresie datoritá renu- 
melui lor international? Faima preexistentá a lui Christopher 
Reeve si a lui Michael J Fox a jucat cu certitudine un rol în cât de 
incredibile ni se par povestile lor. Dar ce-am putea spune despre 
Stephen Hawking, care a dobandit recunoasterea internationalá 
dupá dezvoltarea bolii sale debilitante? Ráspunsul pare sá fie cá, 
desi faima si banii pot ajuta, ceea ce conteazá este ceva intern, o 
anume flacárá care lumineazá noaptea iminentei renuntári. Cá 
,ceea ce trebuie", pentru a extrapola de la expresia folositá de 
Wolfe (1979) pentru a descrie natura hotárátá a celor 11 astronauti 
ai lui Apollo, este alcátuit din ingrediente biopsihosociale com- 
plexe, nici nu mai este necesar de mentionat. Hawking poate sá fi 
fost ,un copil invulnerabil" (Anthony, 1987), dar pare sá fie adevá- 
rată si afirmaţia lui Settlage (19992), conform căreia , predominanta 
iubirii este ceea ce tine împreună o reprezentare de sine unificată“ 
(p. 352). Dacá acest lucru este corect, atunci putem adáuga cá iubi- 
rea (de la ceilalti, fatá de ceilalti, de sine si de viatá in general) este 
cea pe care esentialmente se bazeazá fenomenul rezilientei. Ín 
același timp, pare să rămână ceva neelucidat aici. Se face puternic 
simțită nevoia de a sti mai multe. 


UNELE STUDII MAI RECENTE 


Asemenea rezilientilor puieti de arbori care au trebuit să crească 
in unghiuri neobisnuite, pentru a ocoli spatiile in care lumina 
era impiedicatá sá ajungá, cei care au indurat persecutia genoci- 
dului la o várstá fragedá si-au urmat propriile drumuri rásucite 
si intortocheate pentru a putea creste. (Brenner, 2008, pp. 80-81) 
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Desi nu sunt de părere cá rezilienta poate fi indusă sau îndoc- — 87 
trinată, aceasta poate fi modelată si potentatá. În sens opus, ea 
poate fi diminuatá sau pierdutá, in stári de regresie si/sau de 
daune aduse personalitátii. Cu toate acestea, unii supravietuitori 

ai unor traume severe, prelungite si recurente au fost capabili 

sá-si reconstruiascá vieti posttraumatice gratificatoare. Nu toti 

cei care supravietuiesc reusesc sá infloreascá, dar rezilienta 
poate face diferenta intre o capacitate eficientá de coping si debi- 
litatea cronicá. (Blum, 2008, p. 189) 


Studii mai recente asupra rezilientei au sustinut, in majoritatea 
lor, vederile lui Garmezy (1995) menţionate mai sus, adăugând 
si anumite nuanțe importante la înțelegerea acestui fenomen. În 
cadrul unei serii de contribuții, Cyrulnik (2004, 2005, 2008) a sub- 
liniat faptul că o capacitate de rezilientá este foarte mult sporită 
dacă persoana traumatizată poate, într-o manieră sau alta, să se 
îndrepte către o nouă figură de atașament și să creeze o legătură 
emoțională cu ea. Această legătură devine „tutorele rezilientei" 
(2008, p. 24). Un alt factor important îl constituie capacitatea per- 
soanei de a da sens haosului dimprejurul său. 


Știind că trauma este legată de realitate (înfometare, tortură) și că 
traumatismul este legat de reprezentarea realității, putem spune că 
acesta originează dintr-un sistem de semne, semnificații și expresii 
emoționale construite de grupul din jurul copilului. Semnificația 
atribuită evenimentului evidenţiază rolul critic al naratiunilor în 
a sprijini sau a împiedica rezilienta. În urma traumei, istoricizarea 
unui eveniment — transformarea acestuia în istorie — permite 
crearea unui cadru, ce va genera o viziune asupra lumii pe care 
o percepem. (Bruner, 1990) Imediat ce evenimentul este încadrat 
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88 intr-o semnificatie si orientat intr-o directie, prin alcátuirea de 
naratiuni si reverii, copilul rănit stie cum să se comporte, cum să 
evite, cum sa imblanzeasca si cum sa atace stresorul sau cum sa 
se adune in jurul bazei sale de sigurantá, pentru a inváta cum sá 
facá fatá pericolului. (Cyrulnik, 2008, p. 26) 


O altá serie de investigatori contemporani sunt Southwick et 
al. (2005, 2008), care au subliniat interrelatiile complexe dintre 
variabilele genetice, neurofiziologice si de mediu in determina- 
rea capacitátii de rezilientá a individului Acestia au evidentiat 
importanta umorului, a altruismului, a contactului solid cu rea- 
litatea si a modelelor de rol bune. 

Hauser et al. (2006), studiind traiectoria adolescentilor cu pro- 
bleme, in decursul mai multor ani, au subliniat beneficiile concep- 
tualizárii rezilientei in termenii unui proces, mai degrabá decat 
in cei ai unei colectii de trásáturi. Din aceastá perspectivá, capa- 
citatea de rezilientá este deschisá la influente ale timpului si ale 
experientei. Cu alte cuvinte, rezilienta este un proces desfásurat pe 
parcursul dezvoltárii si, asemenea oricárui alt proces de acest tip, 
poate parcurge o deteriorare regresivá sau o consolidare progre- 
sivá. Investigatiile efectuate de Hauser et al. (2006) au arătat cá un 
rol extrem de important in consolidarea rezilientei este jucat de cei 
trei factori ai relationárii, capacitátii de a actiona si reflexivitátii. 


Reflexivitatea reprezintá curiozitatea cu privire la gandurile, sen- 
timentele si motivatiile proprii, precum si disponibilitatea de a 
încerca să se dea un sens acestora și să fie gestionate cu respon- 
sabilitate. Capacitatea de a acționa constituie convingerea că ceea 
ce face individul contează, că acesta poate interveni eficient în 
propria-i viață. Relationarea — participarea și interacțiunea cu 
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alții — poate fi puternic valorizatá chiar si atunci cand nu sunt 89 
persoane de ajutor în preajmă, iar aceasta îi poate predispune pe 
tineri către o capacitate crescută de a se folosi de legături suportive 
atunci când acestea sunt disponibile. (p. 39, în italice în original) 


Asemenea chestiuni au constituit tema centrală a celui de-al 
38-lea Simpozion Anual Margaret S. Mahler, care a avut loc în 
Philadelphia, PA, în data de 14 aprilie 2007, și ale cărui prele- 
geri au fost publicate în volumul intitulat The Unbroken Soul 
(Parens et al., 2008) (Sufletul neînfrânt). În plus fata de vederile 
mai sus-mentionate ale lui Cyrulnik și ale Southwick et al., acest 
volum contine si alte douá contributii remarcabile, anume, cele ale 
lui Henry Krystal si Harold Blum. Krystal, care a adus contributii 
extrem de valoroase la studiul traumei Holocaustului (1973, 1981, 
1985), a afirmat, în cadrul acestui volum, că, în situaţii disperate, 
„optimismul supraviețuitor ascuns permite o oarecare inițiativă 
si vigilenta limitate, ba chiar și inventivitate“ (2008, p. 55). Acesta 
a subliniat faptul că este necesară o combinaţie specială de trăsă- 
turi de personalitate pozitive și circumstanţe norocoase pentru 
a supraviețui si a fi rezilient. Orisicum, în cele din urmă, ceea ce 
sustine individul in timpul parcursului intunecat al unei traume 
masive sunt accesul la obiectele interne bune, iubirea din partea 
celorlalti si iubirea fatá de ceilalti. 


Mai mult decát orice, existá indicatii clare cu privire la faptul cá 
rezilienta este direct proportionalá cu capacitatea individului de 
a-si mobiliza puterile de iubire. Iubirea infuriata este resimtita 
ca mánie sau ca ura. Iubirea devenitá neajutoratá se manifesta 
ca rușine. Însă iubirea reprezintă puterile de autoreintegrare si 
autovindecare ale supravietuitorului. (p. 62) 
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90 Blum (2008) a fácut o distinctie intre douá tipuri de rezilientá: 
una care implicá rezistenta fatá de decompensarea traumaticá si 
una care asigurá recuperarea din aceasta. Cu referire la prima, 
Blum a notat cá unii indivizi — ce-i drept, o minoritate — reusesc 
sáimpiedice traumatizarea sau dezvoltá doar tulburári usoare ori 
tranzitorii atunci cand se confrunta cu circumstante disperate. 
Acesta a citat observatiile fácute de Anthony si Cohler (1997) asu- 
pra „copiilor invulnerabili“, care nu doar că au supraviețuit unei 
creşteri extrem de haotice, ci chiar au înflorit și, uneori, au deve- 
nit destul de creativi. Referindu-se la al doilea tip de rezilientá, 
Blum a subliniat confluenţa variabilelor necesare pentru a asigura 
recuperarea în urma traumei. 

Punând în discuţie Holocaustul nazist, Blum scria: 


Evreii au supraviețuit datorită norocului, a unor evenimente 
întâmplătoare, a inteligenţei, a înțelepciunii familiilor lor și 
folosindu-se de orice oportunitate de a rămâne în umbră, de 
a se ascunde la vedere sau în afara acesteia, de a evada, de a 
căuta prietenia celor care i-ar fi putut ajuta. Norocul a jucat 
un rol în întâlnirea unor străini binevoitori și a acelor indivizi 
necunoscuți care le-au oferit adăpost si protecţie fata de ucigași. 
Norocul a favorizat și minţile pregătite, care au putut astfel să 
facă fata mai bine situaţiilor de urgenţă. (p. 177) 


Trebuie, de asemenea, menționate memoriile recente ale lui 
Henri Parens, distinsul psihanalist și copil supraviețuitor al 
Holocaustului. Intitulat Renewal of Life: Healing from the Holocaust 
(Reinnoirea vietit: vindecarea dupa Holocaust, Parens, 2004), profund 
tulburátorul si inteleptul volum ne oferá o relatare la prima mana 
a traumei psihice masive, a curajoasei lupte de supravietuire si 
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creștere, al puternicului rol al străinilor suportivi si al îngrijito- ^ 91 
rilor non-familiari, al imperativului etic de a depune márturie 
pentru toate cele intàmplate, a contributiei intelectului superior 

la gestionarea adaptativá a pericolului psihic si, in primul rand, a 
fortei permanent sustinátoare a obiectelor interne bune (mama lui 
Parens a fost, cu sigurantá, mai mult decat ,,indeajuns de buna”), 

care conduce la gestaltul a ceea ce numim ,,rezilienta”. 

Ín cadrul unui comentariu la o versiune prescurtatá a acestei 
autobiografii (Parens, 2008), Shapiro (2008) a evidentiat puterile 
vindecátoare ale creárii de naratiuni personale, fie in forma scrisá 
a memoriilor, fie in cea a scenariilor psihanalitice co-construite. 


Ín cadrul naratiunii personale, individul poate sá clarifice 
incet-incet complicata problematicá a ceea ce s-a intamplat de-a 
lungul timpului; maniera in care au evoluat lucrurile; care este 
responsabilitatea sa si pentru ce sunt responsabili ceilalti; ce ar fi 
putut fi controlat sau prevenit si ce nu; ce i-a fácut pe ceilalti sá 
facá ceea ce au fácut; de ce oamenilor nevinovati li se intàmplá 
lucruri rele; rolul martorului impasibil si al celui care oferá aju- 
tor; rolul răului desăvârşit; rolul întâmplării, al sorții sau al pre- 
destinării; locul credinţei si al spiritualităţii; si confuziile si lumile 
paralele — precum a fi ajutat de cineva care mergea să schieze 
în mijlocul genocidului. Noi, oamenii, suntem căutători de sens. 
Relatarea unei povești poate fi și extrem de linistitoare, dar si 
peste poate de dureroasă. Spunerea și respunerea poveștilor sunt 
centrale vindecării si recuperării în urma traumei. (p. 121) 


In același timp, trebuie să acordăm atenţie avertismentului 


lui Varvin (2009) împotriva idealizării conceptului de rezilientá. 
Departe de a fi un dar care apare spontan, rezilienta constituie o 
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932 realizare muncitá si însângerată, smulsă din colții anihilárii psi- 
hice. Rezilienta nu implicá 


o perspectivă idealistă asupra naturii umane si, cu certitudine, 
nici una asupra propriei naturi. Rezilienta se referă la emoții 
precum curajul, iubirea, umorul, dar și la capacități de a ges- 
tiona, de a perlabora si de a depăși emoții dificile, asemenea 
urii, a răzbunării năzuite, a depresiei și a dorinței de distrugere. 
Din perspectiva emoţiilor, rezilienta se referă poate mai mult la 
capacităţile de a se confrunta cu emoțiile negative și la puterea 
de a implementa si de a fi agentul propriei vieți. (p. 364) 


Varvin a subliniat faptul că ceea ce are loc în urma traumatizării 
reprezintă un proces foarte prelungit si complex. Iar acel proces nu 
depinde numai de variabile din interiorul individului (de exemplu, 
inteligența, obiectele interne bune), ci si de funcția de „susținere“ 
a culturii în ansamblul ei, precum și de întâmplările norocoase. 
Într-un ton a cărui amărăciune ne readuce în minte maniera în 
care Freud vorbea adesea despre mase, Varvin concluzionează 


Gândindu-mă la rezilientá, văd, de asemenea, mai limpede, ceea 
ce nu ar trebui făcut la întâlnirea celor traumatizati și profund 
tulburati, lucruri care se întâmplă însă mult prea des, din cauza 
rutinelor birocratice inumane, a politicilor xenofobe și, pur și 
simplu, a prostiei. (p. 367) 


REMARCI DE ÎNCHEIERE 


Starea individului, condiţiile sale de viata la momentul eveni- 
mentului, sunt de o importanţă critică în privința impactului 
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pe care trauma îl va avea asupra sa. Însăși trauma va avea un — 93 
impact asupra individului în funcţie de acești parametri. lar 
recuperarea după traumatizare va depinde de starea individului 
în urma încheierii traumei și de starea universului său obiectal, 
atât pe termen scurt, cât și pe termen lung. (Parens, 2009, p. 336) 


În cadrul acestei vederi de ansamblu asupra rezilientei, am 
evidențiat mai întâi dificultățile de definire a conceptului, iar apoi 
am încercat să ofer o definiție psihanalitică a acesteia. Am subliniat 
variabilele multiple și complexe care contribuie la rezilienta umană 
și am încercat să le demonstrez, cu ajutorul istoriilor, luptele duse 
de trei indivizi remarcabili cu bolile lor fizice devastatoare. Creând 
astfel terenul pentru o elucidare mai profundă a rezilientei prin 
contribuțiile la acest volum, aș dori să concluzionez prin a indica 
unele arii care, cred eu, necesită cu siguranţă investigări ulterioare. 
Le voi prezenta sub forma următoarelor întrebări: 


e Este rezilienta răspândită in mod egal în cadrul funcționării 
personalității sau există în combinaţie cu insule dificile de 
rigiditate? 

e În urma traumei, rezilienta se autolimiteazá sau se auto- 
sustine? 

e Există vise caracteristice care previzioneazá, descriu sau 
insotesc rezilienta post-traumatica? 

e Are conceptul de rezilienta aplicári similare la copii si adulti? 

* Care este interrelatia dintre rezilientá si maturizarea in 
cadrul etapelor de dezvoltare? 

e Cat de semnificativ este contextul cultural in modelarea 
consecințelor reziliente ale traumei? Cartea recentă, sem- 
nată de Harvey și Tummala-Narra (2007), se adresează cu 
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profunzime acestei chestiuni, lăsându-ne să ne întrebăm 
dacă este posibil să existe „subculturi ale flexibilitátii" si 
, Subculturi ale rezilientei" la o scală a psihologiei grupu- 
rilor largi. 

Care este rolul credinței în Dumnezeu vizavi de rezilienta 
umană? 

Există ceva precum prea multă rezilienta? 

În ce punct psihoeconomic dobândeşte rezilienta calități de 
tip „ca şi cum“ (Deutsch, 1942)? 

Necesită traumele cauzate de membri ai familiei ajutor din 
partea unor indivizi din afara acesteia și viceversa, pentru 
a putea fi gestionate într-o manieră rezilientă? 

Deţine confluența factorilor constitutionali, psihologici si 
sociali care conduce către rezilientá o dimensiune calita- 
tivă sau cantitativă? 

Supapele creative (de exemplu, poezia, pictura) rezultă din 
rezilientá sau constituie cauza rezilientei? 


Cel putin în ce priveşte ultima întrebare, răspunsul pare să fie 
„Şi una, si alta“. Cu alte cuvinte, creativitatea constituie, în mod 
simultan, o sursă si o consecinţă a rezilientei. Cel mai probabil, 
acest paradox nu are de ce să fie solutionat. Este mai important 
sá admitem elocventa spuselor lui Kogan (2007): 


Apărând în spaţiul tranzitional dintre repunere în scenă si repre- 
zentare, activitatea creativă permite, în cele din urmă, [indivi- 
dului] să fie în contact cu doliul și face posibilă perlaborarea 
acestuia. Afirmă forțele vieţii, depășind astfel tăcerea și moartea. 
Ca act de imaginație, reprezintă o cale către speranţă, precum și 
un profund început. (p. 122) 
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Recunostinta 


Capitolele anterioare, dedicate curajului si, respectiv, rezilientei, 
au evidentiat importantul rol jucat de iubirea si sprijinul oferite 
de ingrijitori in perioada timpurie a vietii in geneza trásáturilor 
pozitive de personalitate. Asadar, nu este surprinzátor cá indivi- 
zii caracterizati de curaj si rezilientá autentice detin si capacitatea 
de a simti recunostintá. Iar acum imi voi orienta atentia cátre al 
treilea membru al acestui trio (curaj — rezilientá — recunoștință). 
Îmi voi începe discursul prin a contura spectrul fenomenologic al 
acesteia și originile sale ontogenetice. În continuare, voi descrie 
psihopatologia care există în această arie. Apoi, voi încerca să 
arăt maniera în care chestiunile referitoare la recunoștință își fac 
apariția în situaţia clinică. Voi încheia prin a oferi câteva remarci 
de sinteză și prin a menţiona palierele care ar putea necesita o 
atenție ulterioară. 


DEFINIŢIE ȘI FENOMENOLOGIE 


N-a existat nicicând vreun om care să se fi săturat de recunostinta 
copiilor şi de iubirea femeilor. (Yeats, 1933, p. 12) 
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96 Recunostinta reprezintá o apreciere a unor elemente dorite care au 
avut loc printre evenimentele si intàmplárile din viata cuiva. Opu- 
sul sáu, resentimentul, constituie respingerea vietii cuiva, pàná in 
dipa aparitiei anumitor elemente dorite. (Griffith, 2010, p. 90) 


Cuvantul ,gratitudine" deriva din latinescul gratus si se 
referă la „starea de a avea pentru ce mulțumi“ (Webster's Ninth 
New Collegiate Dictionary, 1987, p. 534). Sinonimele sale includ 
apreciere, multumire, consideratie, recunostintá, valorizare, 
recunoastere si pretuire. Experienta recunostintei urmeazá gra- 
tificárii si include: (i) recunoasterea faptului de a fi primit resurse 
dezirabile si de ajutor, tangibile si intangibile din partea celorlalti; 
(ii) o stare emotionalá de indatorire, smerenie; (iii) o senzatie de 
a trebui sá oferi ceva in schimb, desi nu printr-un gest grábit de 
negare. Recunostinta se exprimá in multe moduri, cel mai comun 
dintre acestea fiind un simplu multumesc. Omisiunea unui astfel 
de ráspuns de apreciere al unui act caritabil ii cauzeazá neplá- 
cere binefácátorului. In functie de magnitudinea darului oferit, 
o astfel de neplácere poate sá meargá de la o simplá iritare pana 
la soc, durere si furie. Heilbrunn (1972) sustine cá exprimarea 
recunostintei stabilizeazá echilibrul dintre donator si primitor. 


Recunostinta are functia unui dar reciproc, care simbolizeazá 
extensia unui cuantum de afectiune si, astfel, inverseazá rolu- 
rile de donator si primitor. Prin intermediul cuvantului sau al 
actiunii, donatorul principal oferá o cantitate de iubire. Accepta- 
rea acesteia ii permite o bucurie implicitá, prin identificarea cu 
primitorul; recunoasterea sa furnizeazá, astfel, satisfacerea nevo- 
ilor sale de dependentá. Ambele semnaleazá o posibilá repetitie 
viitoare a procesului cu obiectul de iubire dovedit. (p. 516) 
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Íntr-adevár, recunostinta însoțește sentimentele romantice. — 97 
Renuntarea la narcisism, mentionata de Freud (1914) in legáturá 
cu indrágostirea, se referá tocmai la acest aspect. O poezie de-a 
mea, intitulatá Thank You (Multumesc), scrisá acum aproape 30 de 
ani, surprinde smerenia care se naste din a te simti iubit. 


Cum pot sá-ti multumesc 
pentru a má fi trezit din inveninatul cosmar care imi deve- 
nise viata 


Cum pot sá-ti multumesc 
pentru ploaia pogorátá asupra zilelor si noptilor mele parjo- 
lite de secetá 


Cum pot sá-ti multumesc 
pentru topirea inimii mele impietrite si pentru lotusii crescuti 
pe lacul ei 


Cum pot sá-ti multumesc 
pentru glasul de privighetoare pe care l-ai dat mutei agonii 
a sufletului meu 


Cum pot sá-ti multumesc 
pentru fiori, imbrátisári, furnicáturi, sáruturi, pentru cá má 
iubesti 


Cum pot sá-ti multumesc 


altfel decát prin a ráspunde dragostei tale cu nemárginitá 
smerenie 
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98 A simti recunostintá necesitá, de asemenea, depásirea láco- 
miei si recunoasterea generozitátii celorlalti (vezi Capitolul 4, pen- 
tru detalii cu privire la generozitate). Recunostinta este legatá de 
sentimentele de gratificare, dar diferitá de aceasta. Ín cuvintele 
lui Hinshelwood, , Recunostinta constituie un sentiment speci- 
fic fatá de un obiect si trebuie sá fie diferentiatá de gratificare, ce 
reprezintá satisfacerea unei nevoi corporale. Recunostinta apare 
si creste fatá de un obiect prin intermediul gratificárii pe care o 
oferá obiectul.” (1991, p. 313) 

Componentele metapsihologice ale recunostintei pot fi descrise 
in variate maniere, in functie de teoria psihanaliticá pe care optám 
sá o utilizám. Ín termenii teoriei structurale, acestea includ: (i) din 
partea Eului: o senzatie de liniste fata de sine insusi si de lume, 
aláturi de o apreciere postambivalenta a bunátátii care existá in 
alti oameni, in institutiile sociale si in realitatea exterioará per 
ansamblu; (ii) din partea Se-ului: o diminuare observabilă a ten- 
siunii pulsionale (instinctuale) si o renuntare corespondentá la 
obiectivele sadomasochiste; (iii) din partea Supraeului: o reducere 
automatá a pulsiunilor (instinctelor) opozitioniste si transgresive 
si o trebuintá blândă, dar fermă, de a se comporta frumos cu 
ceilalti, in special fata de binefácátor. In termenii teoriei relatiilor 
cu obiectul, recunostinta implica un contact reinnoit si robust 
cu obiectul intern bun si o ascensiune a legaturilor cu obiectele 
„bune“ ale sinelui asupra legăturilor cu cele „rele“. Reprezentarea 
sinelui nu este inundată de o supraestimare maniacală, ci de stră- 
lucirea satietátii si a dorințelor de reparație. Mai mult decât atât, 
se regăsesc o sinteză mai bună a reprezentărilor de sine libidinale 
si agresive, o mai profundă capacitate empatică si un mai puter- 
nic contact cu realitatea. În termenii psihologiei sinelui, recunostinta 
conduce către un sentiment îmbunătăţit de coerenţă a sinelui și 
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către un progres vital în susținerea si consolidarea obiectelor sta- ^ 99 
bilizatoare ale sinelui. 

Datá fiind aceastá perspectivá asupra recunostintei prin 
prisma psihanalizei contemporane, este interesant sá ne intoar- 
cem la inceputurile disciplinei si sá vedem ce avea de spus 
despre aceasta fondatorul sáu, Sigmund Freud. Íncepánd la 
modul literal, observám cá termenul ,recunostintá" apare doar 
de treizeci si douá de ori in tot ansamblul operei lui Freud 
(Guttman et al., 1980). Majoritatea acestor utilizári sunt coloc- 
viale si nu furnizeazá vreo intelegere psihologicá profundá 
a fenomenului. Alte cáteva se referá la situatii care conduc la 
recunostintá si la scopurile servite de aceasta. Cateva exemple, 
in cele ce urmeazá: 


* Freud (1910b/2009) atribuia dorinta unui fiu de a-si lása 
mama insárcinatá recunostintei acestuia fatá de ea, pentru 
a-i fi dat viatá. Ca parantezá, meritá observat cá aceastá 
motivatie pentru identificarea unui fiu cu tatál sáu a fost 
eclipsatá de interesul acordat ulterior dimensiunilor oedi- 
piene ale acestor dorinte. 

e Într-un comentariu legat de cel de mai sus, Freud (1910b/2009) 
a făcut aluzie la recunostinta pentru a i se fi dat viata atunci 
când descria așa-numita „fantasmă de salvare“. Acesta nota 
că un copil își dorește să le ofere și el părinților viața pe care 
le-o datorează, prin a-i salva din pericol. 

e Un alt context selectat de Freud (1917/2009) pentru a face un 
comentariu asupra recunostintei a fost acela al creativității 
artistice. Acesta considera că artistul câștigă recunoştinţa 
celor care se bucură de opera sa pentru că a reușit să le 
prezinte dorinţe inconștiente de iubire, putere, faimă, bani 
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100 Si succes in forme deghizate si plácute estetic. Cei care se 
bucură de creativitatea sa nu sunt nevoiți să parcurgă ei 
înșiși travaliul intrapsihic si pot beneficia indirect, prin 
intermediul sublimării artistului. 

* Freud (1916-1917/2009) atribuia imbrátisarea postcoitală de 
către o femeie a iubitului sáu unei expresii a , recunostintei^ 
(p. 473), constituind si o marcă a angajamentului de durată 
al acesteia fata de el. Aici, observăm omiterea recunostintei 
resimtite de bărbat fata de iubita sa, în linie cu falocentris- 
mul freudian general. 


Aceste idei sunt interesante. Cu toate acestea, ele sunt centrate 
asupra cauzelor și consecințelor recunostintei, mai degrabă decât 
asupra naturii fenomenului propriu-zis. Rădăcinile ontogenice ale 
acestora sunt circumscrise stadiului oedipian, iar acesta numai în 
ce-l priveşte pe copilul de sex masculin. Ca rezultat, aceste idei nu 
furnizează o imagine mai completă a manierei în care originează, 
de la bun început, capacitatea de a fi recunoscător. Pentru a ne 
orienta către acest fapt, trebuie să apelăm la lucrările lui Melanie 
Klein și ale lui Donald Winnicott. 


ORIGINILE ÎN CADRUL DEZVOLTĂRII 


În relația Supraeului cu Eul, nu supraviețuiesc numai inter- 
dictiile părinţilor, ci și iubirea acestora. În cursul aceleiași dez- 
voltári, se naște experiența de a fi responsabil fata de sine însuși. 
(Hartmann, 1960, p. 27) 


Niciun părinte nu-i poate oferi copilului său în creștere o bază 
sigură, în absenţa unei înțelegeri intuitive si a respectului fata de 
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comportamentul de atașament al copilului, pe care să-l trateze 
drept o parte intrinsecă și valoroasă a naturii umane. (Bowlby, 
1988, p. 12) 


În cadrul unei contribuţii fundamentale, intitulată Invidie si 
recunoștință, Melanie Klein (1957) sugera că relația bună cu „sânul 
matern“ (o metaforă pentru capacitățile de iubire si de îngrijire ale 
mamei) constituie temelia recunostintei. Trecerea de la „poziția 
paranoidá", cu agátarea strânsă a acesteia de un „Eu-plăcere purifi- 
cat" (Freud, 1915b/2009, p. 92) și negarea agresivitátii, la o „poziție 
depresivă“, cu integrarea incertitudinii, a agresivitatii interne si a 
remuscarii, ajutá la consolidarea recunostintei. Ajungand la , pozitia 
depresivá", copilul devine capabil de a realiza cá, in realitate sau 
fantasmá, a atacat-o chiar pe mama care il iubeste si de care este 
complet dependent. Începutul conștientizării propriei agresivitati si 
remuscárile cu privire la descárcarea neindurátoare a acesteia asu- 
pra mamei conduce — atâta vreme cât lucrurile merg, bine pe toate 
celelalte fronturi — la realizarea fundamentalei bunátáti a mamei 
și la dorința de reparaţie ce rezultă de acolo. Totuși, pentru ca acest 
fapt să aibă loc, trebuie să se fi stabilit deja o relație satisfăcătoare cu 
sânul (mama). Klein declara: „Gratificarea deplină la sân înseamnă 
că bebelușul simte că a primit de la obiectul său iubit un dar unic, 
pe care vrea să-l păstreze. Pe această bază se cládeste recunoştinţa.“ 
(p. 314) Aceasta adăuga: „Copilul cu o capacitate puternică pentru 
iubire și recunoștință are o relație profund înrădăcinată cu un obiect 
bun și poate să suporte, fără a suferi vătămări fundamentale, stări 
temporare de invidie, ură si nemulțumire, ce apar chiar și la copiii 
iubiți si care beneficiază de un maternaj bun.” (p. 312) 

Klein a afirmat cá recunostinta este strâns legată de gene- 
rozitate; de fapt, există o relaţie dialectică între cele două. 
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102  Generozitatea (din partea mamei) are ca rezultat recunostinta 
(din partea copilului), iar aceasta conduce, la randu-i, la generozi- 
tate (din partea copilului). Klein (1959/2008) a reiterat acest ultim 
punct in cadrul unei lucrári ulterioare, declarand cá rezultatele 
sentimentelor de recunostintá se regásesc in relatiile individului 
cu ceilalti, in mod deosebit sub forma generozitátii si a interesului 
fata de aceștia. lar mai târziu, a scris: „Bucuria se asociază intot- 
deauna cu recunostinta; dacă recunostinta este resimţită profund, 
ea include dorinţa de a răsplăti pentru lucrurile bune primite 
si, astfel, stă la baza generozitátii. Există întotdeauna o legătură 
strânsă între capacitatea de a accepta și cea de a oferi, şi amân- 
două fac parte din relaţia cu obiectul bun si, ca atare, contraca- 
rează singurătatea.“ (pp. 508—509) 

Ideile lui Klein au fost traduse de Winnicott (1968) în termeni 
referitori la experienţă si, de asemenea, modificate într-o anumită 
măsură. Acesta a sugerat că adevărata recunoștință nu se naște în 
copilăria timpurie; ea constituie o achiziție de mai târziu. Și oricâtă 
recunoştinţă poate copilul resimti, aceasta trebuie să se iveascá 
spontan. Mai direct, Winnicott (1957) spune că „părinţii nu se pot 
aştepta la mulțumiri pentru faptul existenței unui copil. Bebelusii 
nu cer să se nască.“ (p. 123) Pentru Winnicott, recunostinta repre- 
zintă un aspect legat de îngrijorare și chiar necesită realizarea pro- 
priei distructivitáti direcționate către obiectele de iubire. Cu toate 
acestea, o consolidare semnificativă a capacității pentru recunoștință 
presupune timp si este posibil să nu aibă loc până în adolescența 
târzie. Vorbind despre copii, Winnicott spunea următoarele: 


Dacă lucrurile au mers bine, nu vor spune niciodată „mulțumesc“, 


pentru că nu au știut că totul a mers bine. În familii, există această 
mare arie a datoriilor nerecunoscute, care nu sunt de fapt datorii. 
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Nimic nu este datorat, dar oricine ajunge la o viata adultă stabilă ^ 103 
nu ar fi putut sá o facá dacá, la inceput, nu ar fi fost insotit de 
cineva in parcurgerea stadiilor timpurii. (1968, p. 146) 


Putini psihanalisti au mai abordat originile recunostintei dupá 
Klein si Winnicott, cu exceptia unor comentarii descriptive (Rappa- 
port, 1998; Chiesa, 2001), care, dacá suntem sinceri, nu au contribuit 
cu mult la ideile deja existente. Conceptul de generativitate al lui 
Erikson (1950/2015) si descrierea fácutá de Kernberg (1980) narci- 
sismului sánátos au oferit insá indicii cu privire la maniera in care 
o viata bine tráitá are ca rezultat, la varsta mijlocie, o capacitate 
sporitá de a le oferi celorlalti; acest fapt izvoráste, la randu-i, din 
multumirea si recunostinta fatá de lumea interioará a individului, 
precum si fatá de lumea sa exterioará. In cadrul unei contributii 
recente, O'Shaughnessy (2008) a punctat cáteva aspecte importante 
cu privire la recunostinta din situatia clinicá, pe care le voi aduce 
în discuţie în secțiunea de „Implicații tehnice“ care urmează. 


PSIHOPATOLOGIE 


Recunostinta are un aspect foarte plăcut, iar sticla de whisky și cutia 
de bomboane de ciocolată pe care le primim uneori de la pacienți, 
sub formă de mulțumire, ne bucură. Cu toate acestea, recunostinta 
nu constituie un fapt atât de simplu. (Winnicott, 1970, p. 118) 


Prin urmare, în condiţiile în care bunătatea a ceea ce celălalt tre- 
buie să ofere reprezintă o sursă de invidie, dependenţa de un 
obiect iubit devine imposibilă și trebuie negată; personalita- 
tea narcisică are nevoie mai mult de admiraţie decât de iubire. 
(Kernberg, 1995a/2209, p. 251) 
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104 Ín domeniul recunostintei, existá multe tipuri de dificultáti. 
Unele se nasc din anxietatea legatá de atasament si de dependentá. 
Altele origineazá din narcisismul patologic. Iar altele rezultă 
dintr-un sentiment de vinovăție şi de nevrednicie. Un tip de 
problemă legat de simtirea recunostintei poate contine elemente 
dintr-un alt tip sau poate servi ca un scut protector împotriva 
acestuia din urmă. Așadar, următoarea categorisire trebuie 
privită ca orientativá si flexibilă. Acestea fiind spuse, psiho- 
patologia recunostintei poate fi subsumată în patru tipuri: (i) 
evitarea anxioasă a recunostintei, (ii) intensificarea vinovată a 
recunostintei, (iii) negarea narcisicá a recunostintei și (iv) absența 
sociopatá a recunostintei. Ultimele două se suprapun frecvent, iar 
diferenţierea dintre ele s-ar putea să fie mai degrabă cantitativă 
decât calitativă. Într-adevăr, ar fi posibil ca formele hibride să con- 
stituie mai degrabă norma decât excepția, însă spiritul didactic ne 
îndeamnă să le punem în discuţie si ca fiind separate. 


Evitarea anxioasá a recunostintei 


Unii indivizi se confruntá cu mari dificultáti in a accepta ges- 
turi de bunávointá din partea celorlalti. Primirea de daruri, laude, 
complimente și ajutor nesolicitat îi tulbură. Rosesc, se comportă 
neîndemânatic, se blochează sau se grăbesc să „contracareze un 
compliment protestând că nu-l merită“ (McWilliams si Lepen- 
dorf, 1990, p. 445). Adesea, încearcă să echilibreze lucrurile, ofe- 
rindu-se imediat să facă ceva în schimb pentru binefăcător. Luaţi 
spre exemplu următoarea întâmplare, care este atât de comună 
în viețile noastre, încât implicaţiile ei intrapsihice trec de obicei 
neobservate. 
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O vinietá personalá 105 


Acestea s-au întâmplat cam acum douăzeci de ani. Într-o dimineaţă, 
în timpul unei vizite profesionale în New York, se întâmpla să iau micul 
dejun cu un coleg din California. Genul de întâlnire la o omletă din două 
oud, cu suncá, pâine prăjită, suc de portocale și cafea. Nu ne vázuserám 
de ceva timp și scurta întâlnire la masă ne oferea oportunitatea dea ne 
pune la curent cu veștile personale și profesionale. După ce am terminat, 
iar ospătarul a adus nota, eu — impulsionat de vechea generozitate 
indiană — am plătit pentru amândoi, refuzând oferta sa nu tocmai 
timidă de a plăti nemteste. Mă asteptam să răspundă spunând ceva de 
tipul „mulțumesc foarte mult" sau „drăguţ din partea ta.” În schimb, el a 
spus: „Anul viitor, fac eu cinste cu micul dejun.“ Am bâiguit si eu câteva 
cuvinte politicoase și ne-am despărțit. Totuși, ceva nu îmi picase bine. 
M-am surprins gândindu-mă la ce spusese. „Anul viitor, fac eu cinste cu 
micul dejun.” M-am observat tot repetând cuvintele în minte. Colegul 
meu le rostise probabil cu o intenţie benigná, dacă nu chiar de afecţiune, 
dar pe mine mă tulburaseră puţin. Mă tot întrebam dacă prietenul meu 
își exprimase recunostinta față de gestul meu sau dacă, prin aducerea în 
discuție a dorinței (și capacității) lui de a face un gest similar, nu echilibra 
lucrurile. Anxietatea care îi generase comportamentul era palpabilă. 


Nefiind înclinat spre „psihanaliza sălbatică“ (Freud, 1910a/2009), 
nu pot să comentez in mod specific asupra cauzelor anxietátii 
prietenului meu. Într-o manieră generalizată însă, o astfel de 
grabă de a se eschiva sau de a minimiza recunostinta pare să 
derive, pe de o parte, din idealuri susținute cultural cu privire la 
independența proprie, si pe de alta, dintr-o anxietate personală 
în privinţa afecțiunii si a atasamentului (precum si a proaspăt 
mobilizatei lăcomii). Cu toate acestea, în contextul clinic, cea din 
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106 urmă variabilă joacă un rol mai mare. Evitarea anxioasá a pri- 
mirii bunávointei celorlalti poate conduce inspre o aparentá de 
nerecunostintá si poate cauza neintelegeri interpersonale. 


Intensificarea vinovatá a recunostintei 


Ín opozitie cu incapacitatea impregnatá de anxietate de a 
suporta (si de a recunoaste) recunostinta, se aflá situatia in care 
povara recunostintei devine prea greu de dus, din cauza senti- 
mentelor de vinovăţie si de nevrednicie. Parafrazându-l pe Freud 
(1916/2009, p. 281), indivizii care suferá de o astfel de maladie pot fi 
descrisi drept „cei care esueazá din cauza recunostintei". Aceștia 
au o tendintá de a rămâne indatorati pe viata din cauza unor mici 
favoruri fácute de ceilalti. Sunt incapabili de a uita orice gest de 
bunávointá sau ajutor oferit sau orice dar primit. Ei ii multumesc 
binefácátorului in mod personal si public, la ani buni dupá infáp- 
tuirea gestului de bunátate al acestuia din urmá. Ínsá o astfel de 
umilintá persistentá si o recompensare nesfarsita a binefácáto- 
rului nu-i aduce nimánui bucurie. Ei raman vesnic incátusati de 
aceastá povará, iar aceste constante gesturi de multumire le par 
binefácátorilor obositoare si chiar subtil batjocoritoare. 

Aceastá rezonantá relationalá aduce la suprafatá natura mai 
profundă a acestui „sindrom“: la baza sa se află o mare doză de 
vinovăţie și de masochism inconștiente. O asemenea vinovăție 
(indiferent de sursa ei) face ca individului să-i fie dificilă accep- 
tarea unei favori pentru care să mulțumească și să meargă mai 
departe. În schimb, el simte că a primit prea mult, că a primit ceva 
ce nu merita. Multumindu-le din nou si din nou binefăcătorilor 
sái, sperá, in mod constient, sá scape de povara recunostintei. 
Inconstient însă, încearcă să-şi irite binefácátorii (să-i impováreze!) 
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si să fie mustrat de aceştia (astfel, derivând de aici mai multă plá- 
cere masochistá).?? 


Negarea narcisicá a recunostintei 


De vreme ce experienta recunostintei include recunoasterea 
existentei bunátátii Celuilalt (anume, bunátate care nu apartine 
sie insusi), indivizii narcisici o gásesc amenintátoare. Acestia 
sunt egocentrici si extrem de ambitiosi. In timp ce au nevoie de 
o admiratie constantá din partea celorlalti, nu sunt capabili sá 
acorde atentie nevoilor si dorintelor acestora (Kernberg, 1975; 
Kohut, 1971; Akhtar, 1992b). Intrucat si invidia joaca un rol sem- 
nificativ în viețile lor, „nu simt recunoștință pentru ce primesc de 
la celálalt, a cárui capacitate de a dárui le stárneste invidia. Lipsa 
recunostintei exclude intárirea capacitátii de a aprecia iubirea pri- 
mita.” (Kernberg, 1995a/2009, p. 251) 

Grunberger (1975) îl aseamănă pe narcisic cu fătul”, a cărui 
existentá este aparent tot una de autosuficientá, ignorare si eco- 
nomie parazitará, in cadrul cáreia acesta primeste tot, darnu tre- 
buie sá dea nimic in schimb. Acesta sustine cá, de-a lungul vietii, 
existá un conflict fundamental intre názuinta de a reveni la o ast- 
fel de fericire narcisicá depliná si inevitabila necesitate umaná de 


22 În acest context, este pertinent conceptul lui Procci (1987) de „batjocorire prin carica- 
turizare". Elementul de exces din cadrul atitudinii submisive a unor astfel de indivizi 
expune lumii perceptia inconstientá de nedreptátire din partea binefácátorului (care 
a oferit atat de putin!). Pseudo-complianta cu atitudinea anti-pulsionalá imaginatá a 
binefácátorului, pana la limita caricaturizárii, serveste la descárcarea agresivitatii refu- 
late fatá de acesta. 

23 Perspectiva lui Grunberger trebuie privitá ca vádit metaforicá. Ar trebui notat faptul cá 
Freud considera cá toate scenariile care implica viata intrauteriná constituie o „retro- 
fantasmare" (Freud, 1918/2009, p. 245 ) și susținea cá ideea „fericirii intrauterine are 
un caracter fortat" (1926/2009, p. 311). 
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108 adepinde emotional de ceilalti. Individul narcisic, mai mult decat 
altii, continuá sá ducá dorul indulgentei neconditionate din partea 
lumii sale, a unicitátii, a omnipotentei si a autonomiei nelimitate. 
O asemenea persoaná este adesea preocupatá de dorinte de invul- 
nerabilitate, infinitate si imoralitate. Ea se considerá intruchipa- 
rea perfectiunii, existand intr-o manierá solipsistá, si detestá sa 
recunoascá dependenta sa de ceilalti. 

Ultima trásáturá mentionatá ii impiedicá pe narcisici sá le fie 
recunoscátori celorlalti. A multumi cuiva inseamná a recunoaste 
cá ai avut nevoie de ceva si, implicit, cá ti-a lipsit ceva, pàná atunci 
cand acel lucru ti-a fost oferit de Celálalt. Indivizii narcisici nu pot 
face asa ceva. Ei fac apel la toate tipurile de manevre subtile sau 
mai putin subtile de a a-si repudia sentimentele de recunostinta. 
McWilliams si Lependorf (1990) au subliniat trei astfel de manevre 
interpersonale: (i) conferirea de aprobare, (ii) inversarea roluri- 
lor si (iii) protestarea. Prima ii permite individului sá-si mentiná 
sinele grandios nevátámat prin „aprobarea“ binefácátorului sáu, 
ca dintr-o pozitie de autoritate mai inaltá decat cea a persoanei 
care a fácut ceva care ar merita recunostintá. 


Spre exemplu, un párinte cu orientare narcisicá ar putea sá-i 
spuná unui profesor care s-a descurcat exemplar cu copilul sáu 
dificil: „Aţi facut o treabă bună“, mai degrabă decât: „Sunt foarte 
recunoscător pentru ce ati făcut.“ O femeie i-ar putea spune 
iubitului ei: „Mă bucur să văd că ţi-ai îmbunătățit capacitatea 
de a-ţi controla furia.“ mai degrabă decât: „Apreciez răbdarea 
pe care-o ai cu mine.“ Un bun exemplu de conferire de apro- 
bare, deghizată în recunoștință, se regăsește în piesa Dreamgiris, 
atunci când solista vocală se întoarce, în timpul aplauzelor, către 
duoul care cântă a doua voce si spune cu entuziasm: „Și n-aş 
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fi putut-o face fără ele!“ Publicul simte, într-o manieră visce- 109 
rală, cum, prin aparentul compliment adus co-performerilor ei, 

a reușit să minimizeze complet contribuţia acestora la triumful 

ei popular. (McWilliams si Lependorf, 1990, p. 444) 


A doua metodá narcisicá de negare a recunostintei se con- 
stituie din răspunsul la o întrebare politicoasă (de exemplu: „Ai 
vrea să mănânci ceva?") prin luarea unei poziţii de solicitudine 
comparabilă (de exemplu: „Da, dacă vei găti.”) Astfel, rolurile de 
ofertant și primitor sunt inversate, iar recunostinta este ocolită. 


Poziţia asumată este: „Iu ești cel care are o nevoie aici, nu eu; 
dar sunt o persoană atât de bună, încât iti voi face pe plac.“ 
Nuantele acestei transformări ale subiectului și obiectului sunt 
atât de delicate și de ambigue, încât nu este de mirare că par- 
tenerii oamenilor cu caracter narcisic se regăsesc adesea într-o 
stare de confuzie totală cu privire la ce este în neregulă în relație 
și la cum este posibil să contribuie ei la aspectele dezamăgitoare 
ale acesteia. (McWilliams și Lependorf, 1990, p. 445) 


Nu în cele din urmă, indivizii narcisici se eschivează de la 
recunoștință și prin a privi orice compliment ca nefiind necesar 
(de vreme ce caracterul lor impresionant este atât de evident) sau 
ca fiind fundamental nesincer (de vreme ce aceștia își proiectează 
propriile tendinţe de a minți și de a înşela asupra celorlalți). O alta 
manevră care îl poate salva pe narcisic este cea de negare prin exa- 
gerare (Fenichel, 1945; Sperling, 1963); caricaturizând recunostinta, 
narcisicul poate scápa de a parcurge autentic experienta unei ase- 
menea poveri asupra Eului sáu. 
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uo Absența sociopatá a recunostintei 


Acesta este cel mai sever tip de patologie ce implicá lipsa de 
recunostintá. Se aflá cu un pas inaintea patologiei recunostintei 
observatá in cadrul personalitátii narcisice. Aici, problematica nu 
este una referitoare la realizarea constientá, recunoastere inter- 
personalá sau exprimare socialá a recunostintei, problematica 
este una a absentei acesteia. Crescand intr-o confruntare con- 
stantá cu abuzul, umilirea, trádarea si abandonul (Schneider, 1950; 
Stone, 1980; Shengold, 1989), individul sociopat nu are incredere 
in nimeni si se foloseste de ceilalti ca simple surse de bani, sex, 
divertisment si alte varii favoruri. Ín tandem cu sinele sáu pro- 
fund dezonorat, existá atat sentimente puternice de indreptátire, 
precum si un cinism profund, dacá nu chiar un dispret, fatá de 
relatiile civilizate si reciproce intre fiintele umane. Fiecare binefá- 
cátor este supus comparatiei cu violarea demnitátii bazale umane 
din copilárie, care ii produce o constantá suferintá interná benefi- 
ciarului. Datoria este proiectatá asupra binefácátorului; asadar, fie- 
care act de bunávointá devine numai o platá partialá a unei vechi 
datorii, astfel nemeritand recunostintá (Bergler, 1945). Empatia 
deficitará fatá de ceilalti si defectele pervazive ale Supraeului con- 
duc si acestea la distrugerea capacitátii de recunostintá in cadrul 
personalitátii sociopate. O asimilare si o integrare mai profunde 
ale bunátátii primite nu sunt posibile. Persistenta foamei intensi- 
ficá furia si sentimentul de indreptátire. Orice plácere este tran- 
zitorie, iar soarta individului este legatá de lácomia insatiabila a 
gratificárii senzuale. 
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IMPLICATII TEHNICE n 


Dintr-un alt unghi, incheierea este mai putin o perioadá de doliu 
si mai mult una de bucurie. ... Pacientul simte, asa cum spunea 
Balint, cá parcurge un fel de renastere, intr-o etapá de viatá nouá. 
Aproape cá ii este teamá sa se simtá recunoscátor, pentru a nu 
se interpreta drept o eschivare de la gratificare, asa cum chiar ar 
putea fi. Dar nu intru totul, de vreme ce a primit mai mult decát 
a anticipat, mai mult decát a plátit si isi va transmite beneficiile 
mai departe, altcuiva. (Menninger si Holzman, 1973, p. 176) 


Se intàmplá foarte rar sá interpretám sentimentele de iubire si 
de recunostintá, atunci cand considerám cá acestea sunt auten- 
tice (anume, nu náscute din idealizare) si cá reflectá aprecierea 
si recunostinta analizandului pentru analizá si pentru eforturile 
analistului. În acest caz, poziţia non-interpretativă reflectă faptul 
că astfel de sentimente fac parte dintr-o altă categorie. Le con- 
siderăm a constitui o realizare a analizei, una care nu necesită 
interpretare. (Erlich, 2008, p. 56) 


Definirea încercată mai sus a spectrului fenomenologic, psihopa- 
tologic și ontogenetic al recunostintei are implicații importante cu 
privire la lucrul nostru cu pacienții. Un astfel de impact clinic se dis- 
cerne în cinci moduri, anume: (i) simtirea și exprimarea recunostintei 
ca răspuns la gesturile de bunăvoință ale pacientului, (ii) aprecierea 
Si acceptarea recunostintei sănătoase a pacientului, (iii) diagnostica- 
rea și interpretarea conflictelor pacientului cu privire la recunoștință, 
(iv) efectuarea de intervenții orientate spre dezvoltare, pe parcursul 
creşterii treptate a capacității de recunoștință ca rezultat al travaliului 
analitic si (v) evitarea capcanelor contratransferentiale în acest palier. 
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12  Recunostinta ca ráspuns la gesturile de bunávointá 
ale pacientului 


Clinicieni fiind, suntem inclinati sá uitám cá individul aflat in 
grija noastrá ne-a oferit darul increderii sale. Ne-a ales pentru a-l 
ghida pe parcursul nesigurei cálátorii de autodescoperire si pen- 
tru a purta asupra noastră variile anxietáti, suferinţe si „sacrificii 
tácute" (vezi Capitolul 6) necesare pentru a duce această sarcină 
la bun sfârșit. A-ti pune mintea și sufletul — și, în unele maniere, 
chiar viaţa — în mâinile altcuiva nu-i deloc ușor. Este nevoie să 
ai încredere în integritatea, puterea și bunele intenţii ale acestuia 
din urmă. Așadar, noi, clinicienii, ar trebui să le fim mereu recu- 
noscători pacienţilor nostri; nu doar că aceștia ne înnobilează prin 
încrederea pe care ne-o acordă, ci ne și educă în privința modului 
în care funcționează mintea umană și, prin intermediul nenumă- 
ratelor forme de colaborare și rezistență, ne îmbunătățesc abilitățile 
de ascultare și de comunicare.” Feiner (1977) a pus în cuvinte 
ceea ce toti analiștii știu, dar nu „publică“; acesta a scris că „grație 
bunavointei pacienților nostri, ajungem să ne cunoaștem putin 
mai bine“ (p. 12). Acest fapt reprezintă un dar profund și trans- 
formator din partea pacienților. La un nivel concret și pragmatic, 
ne dau bani, deseori își schimbă programul pentru a se supune 
exigențelor noastre, si, uneori, ne oferă chiar daruri palpabile. Toate 
acestea ne mobilizează — sau ar trebui să ne mobilizeze — în suflet 
recunostinta și nu ar trebui să fim reticenti față de a o exprima. 


24 Invariabil, analiștii le mulțumesc pacienţilor pentru astfel de daruri în paginile de 
, Multumiri" ale cărților lor. Însă rar scriu despre această recunoștință în lucrările 
științifice. O'Shaughnessy se află cel putin cu un pas înaintea celorlalți, întrucât, în 
cadrul recentei sale contribuții la această tematică, recunoaște deschis că a lăsat „nea- 
tinsă chestiunea recunostintei analistului față de pacient“ (p. 2008, p. 86). 
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Mai trebuie făcute două mențiuni aici. În primul rand, expri- 183 
marea recunostintei analistului trebuie adaptată la idiosincrazi- 
ile si sensibilitátile existente in fiecare diadá clinicá. Unii pacienti 
pot auzi un ,multumesc" de la analistii lor, iar apoi sá continue 
cu obisnuitul travaliu al asocierii libere. Altii nu sunt capabili sá 
rămână netulburati în fata unei asemenea expresii de recunoștință; 
le solicită valenţe afective mai complexe şi, în consecință, complică 
procesul analitic. Aici, cheia este calibrarea atentă a conținutului 
și formei cuvintelor analistului. Arátarea recunostintei de către 
analist nu trebuie făcută într-o manieră stridentă și exagerată; ar 
trebui să fie una subtilă si mai mult sau mai putin circumscrisá 
„ecranului viu" (Pacella, 1980) al discursului său fata de pacient. 


Aprecierea și acceptarea recunostintei sănătoase 
a pacientului 


Uneori, pacienţii noștri exprimă o recunoștință autentică pen- 
tru toleranța pe care o dovedim fata de izbucnirile lor afective, 
răbdarea fata de asocierile stangace, digresive si neconcludente 
sau, pur și simplu, încrederea în sprijinul nostru, acordat de-a 
lungul unor lungi perioade de timp. Astfel de expresii de gra- 
titudine tind să urmeze perioadelor de neliniște emoțională și 
crizelor existențiale majore. Încheierea analizei aduce, de aseme- 
nea, recunostinta pacientului, adesea exprimată sub forma unui 
mic, dar semnificativ cadou. Toate aceste comportamente pot cu 
certitudine conține material pentru explorarea analitică. Într-un 
caz mai nefericit, pot constitui rezultatul inversárii ostilitátii sub- 
terane, recunoştinţa exprimată operând ca o subtilă batjocorire. 
Subliniind amestecul aproape ubicuu de variabile „autentice“ 
şi nevrotice care caracterizează recunostinta pacienţilor nostri, 
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14 precum si răspunsurile noastre la aceasta, O'Shaughnessy ridică 
niste intrebári importante. 


Atunci, pentru ce ne sunt de fapt recunoscátori pacientii? Regá- 
sim aici niste chestiuni inconfortabile pentru analist. Pentru 
márinimia invitatiei noastre de a ne aduce totul? Pentru darurile 
unice pe care le oferim prin interpretárile noastre? Daca ince- 
pem sá credem cá suntem depozitarii márinimosi ai unor daruri 
unice, atunci uitám — asa cum ne-a avertizat Freud — de feno- 
menul transferului. Acesta este un taram periculos, care ne poate 
reclama narcisismul, seductia, tendintele de a incuraja idealizári 
false, capacitatea de autoiluzionare sau mania. (2008, p. 86) 


Acest lucru nu inseamná cá toate expresiile de recunostintá 
din partea pacientului sunt inadecvate si cá toate ráspunsurile din 
partea analistului au o bazá contratransferentialá. Recunostinta 
falsá suná a gol, in timp ce recunostinta autenticá are un ton de 
plauzibilitate si convingere. Ráspunsurile afective ale analistului 
la cele douá sunt diferite: derutá si iritare in cazul primei, tandrete 
si plácere in cazul celei de-a doua. 

Ín lumina acestor lucruri, investigarea excesivá a recunostintei 
pacientului nu este indicatá; acest lucru este in mod deosebit 
valabil atunci cánd expresiile acesteia nu sunt unele de nuantá 
sentimentalá (Erlich, 2008). Este mai bine pentru analist sá 
accepte intr-o manierá linistitá multumirile pacientului, uneori 
dezváluindu-si cu chibzuintá propria bucurie provocatá de aces- 
tea. Acest fapt se aplicá mai ales in perioada de incheiere. De ase- 
menea, se aplicá problematicii cadourilor oferite de cátre pacient 
(vezi Smolar, 2002, pentru o discutie detaliatá asupra acestei ches- 
tiuni). In vremea cand Lowenstein (1958) vorbea de cum isi socase 
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un cursant în formare când îi spusese că acesta din urmă ar fi — 115 
trebuit să accepte cadoul oferit de pacient, practica recomandată 
era respingerea categorică a oricăror astfel de atentii. Perspectiva 
conform căreia acceptarea unui cadou face să deraieze travaliul 
analitic trebuie temperată, amintindu-ne că „respingerea cadou- 
rilor îi împiedică adesea pe analiști să înțeleagă semnificaţia lor“ 
(Thoma si Kachele, 1994/2000, p. 370). Exprimarea recunostintei 
de cátre pacient uneori necesitá explorare analiticá, iar alteori, 
pur si simplu, acceptare. Importanta ,capacitátii de a simti plá- 
cere ca urmare a plácerii pacientului" (Treurniet, 1997, p. 621) nu 
este nicidecum de trecut cu vederea. 


Diagnosticarea si interpretarea conflictelor pacientului 
cu privire la recunostintá 


Asa cum am mentionat anterior, recunostinta nu este usor de 
tolerat. Aceasta are potentialul de a stárni anxietate (cu privire la 
dorintele de atentie ulterioará si indulgentá materialá care sunt 
mobilizate in momentul în care primim ceva de la altcineva), invi- 
die (fata de capacitatea binefácátorului de a oferi si, în consecință, 
a ,deplinatatii” sale interioare), ostilitate (de vreme ce a primi 
ceva îi poate aminti individului de cum a fost privat de către 
alții în trecut) și vinovăţie (cauzată de realizarea că tocmai acea 
lume pe care individul o urăște este generoasă și susținătoare). 
Toate aceste „riscuri“ subterane pot deveni piedici în a resimti si 
a exprima recunoștință. O asemenea incapacitate (sau refuz) ar 
putea să se limiteze la palierul transferului, caz în care pacientul 
nu poate ajunge să se simtă recunoscător față de analist. Sau poate 
constitui o trăsătură a stilului său caracterial general. În acest caz, 
analistultrebuie să interpreteze în afara transferului, menținând 
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lé insáatát atenția proprie, cât si pe cea a pacientului centrată pe 
aici-si-acum-ul dialogului clinic. 


Vinietá clinicá: 5 


Dan Schwartzman, un profesor de pian în vârstă de 45 de ani care 
trecea printr-o perioadá grea, apelase la psihoterapie din cauza unor 
sentimente cronice de inferioritate, iritabilitate și mânie. Își iubea soția 
și consimtise să ceară ajutor atunci când ea începuse să se îngrijoreze 
din cauza faptului că el se refugia din ce în ce mai des în alcool, pentru 
a-și alina suferința. 

Principala dificultate a lui Dan se lega de furia pe care o simţea față 
de tatăl său, care întotdeauna îl minimalizase și-l batjocorise. Tatăl 
era un om de afaceri de foarte mare succes, care tocmai împlinise 80 
de ani. Pe de o parte, Dan voia să rupă legătura cu tatăl lui. Pe de altă 
parte, continua să spere că bătrânul va muri și îi va lăsa câteva milioane 
de dolari. Ca rezultat, se ducea cu capul plecat la masa de prânz 
săptămânală pe care tatăl său o programa în restaurante dintre cele mai 
scumpe și elegante din oraș, întâlniri la care îl insulta constant pe Dan 
și avea un comportament evident preferenţial față de sora lui. Mama 
lor nu mai era în viata. Desi îl ura în secret pe bătrânul cel artágos si se 
ruga pentru moartea acestuia, Dan se temea că, la cel mai mic moft, 
tatăl lui era capabil să-l dezmoștenească și să-i lase întreaga avere 
surorii lui. Își dorea să-i răspundă urât tatălui, dar îşi ținea gura închisă. 
Așadar, mergea pe o sârmă subțire, între plăcerea răzbunării și paradisul 
siguranței financiare. 

Dan și-a început una dintre ședințe spunându-mi că, în seara anterioară, 
primise un telefon de la unchiul său, fratele tatălui, care-i spusese că 
știa despre problemele lui financiare si că îi lăsase prin testament o 
sumă semnificativă de bani. Dan a continuat prin a spune: „Cum am 
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auzit asta, mi-am spus: «La naiba, unchiul Bob face asta pentru c-a aflat — 17 
că tata m-a dezmostenit!». Ascultandu-i cuvintele, i-am spus lui Dan 
urmátoarele: , Este remarcabil cum, atunci cand unchiul dumneavoastrá 

v-a spus cá v-a lăsat foarte multi bani, primul gând pe care l-aţi avut nu 

a fost cu privire la bunăvoința pe care v-o arată, ci la ce-ar putea aceasta 
implica (sau nu) în legătură cu cruzimea tatălui față de dumneavoastră. 

Se pare că, dintr-un anumit motiv, pur și simplu nu ati putut sau nu ati 

vrut să vă simtiti recunoscător fata de unchiul dumneavoastră nici măcar 
pentru o clipă și, până una-alta, nici sá vă bucurati de propriul sentiment 

de ușurare. Cum așa?“ 


Anxietatea pare să joace un rol extrem de important într-o ast- 
fel de incapacitate de a înregistra bunătatea altora, de vreme ce a 
face acest lucru ar conduce automat înspre o perspectivă schim- 
bată asupra lumii și ar taxa capacitățile adaptative ale Eului. Mai 
mult decât atât, a accepta că ceilalți sunt buni cu cineva implică 
obligația persoanei respective de a renunţa la plăcerile autocom- 
pătimirii si la sadomasochismul asociat acestora. Ignorarea pasivă 
a bunatatii celorlalţi pare o cale mai putin riscantă. Uneori, cineva 
poate face încă un pas, încercând în mod activ să zădărnicească 
si să împiedice bunătatea altora. Intoleranta la complimente din 
partea celorlalți se bazează adesea pe o astfel de dinamică. 


Efectuarea de intervenții orientate spre dezvoltare, 
în ceea ce privește creșterea treptată a capacității 
de recunoștință 


Mulţi pacienţi nu prezintă nicio capacitate de recunoştinţă la 


începutul tratamentului. Acest lucru este valabil în mod deosebit 
în privinţa celor caracterizați de trăsături narcisice și masochiste 


Sursele bucuriei = Recunostinta 


18 dominante. Primele fac recunostinta imposibilă, întrucât mobi- 
lizeazá prea multá invidie. Cele din urmá inhibá recunostinta, 
de vreme ce a recunoaste primirea a ceva bun necesitá schimba- 
rea perspectivei asupra vieții si renunțarea la „plăcerea“ sado- 
masochistă a suferinței. De vreme ce aceste planuri narcisice și 
masochiste se disipează treptat şi încep să se modifice odată cu 
progresul analizei, pacientul regăsește în sufletul său clipe de 
gratitudine fata de ceilalți. Realizează, printre remușcări că, in 
asemenea ocazii anterioare, primise cu seninătate (în mod narci- 
sic) sau respinsese din reflex (în mod masochist) „darurile“ care 
i se oferiseră. Acum, acceptă daruri și complimente, cu deplină 
asumare si gratie. Realizează cá ar trebui să spună „mulțumesc“ 
şi că, la timpul şi la momentul potrivit, să încerce să-și plătească 
datoria. 

Pe măsură ce apare la suprafață această tendință de opoziție 
de până acum, analistul trebuie să nu se grăbească s-o „decon- 
struiască“, anume să-i descifreze semnificaţiile, să-i interpreteze 
implicaţiile transferentiale, să aducă în discuție motivele care ar 
putea să nu-i fie cunoscute pacientului ș.a.m.d. În schimb, ana- 
listul ar trebui pur și simplu să sublinieze apariția acesteia, să 
valideze greu-cástigata consolidare a acesteia și să empatizeze cu 
stângăcia firească a noilor abilități ale Eului. Spre exemplu, dacă, 
după o lungă perioadă de muncă analitică, un pacient narcisic 
începe să demonstreze o capacitate de recunoștință, analistul ar 
putea răspunde prin a spune: „Cred cá putem vedea că ati început 
acum să puteți recunoaște și lua în considerare bunătatea celorlalți 
fata de dumneavoastră. Ştiu, din travaliul nostru împreună, cá 
acest lucru nu vă vine ușor, dar mi se pare încurajator — cum 
suntsigur că vi se pare și dumneavoastră — că, în ciuda faptului 
că nu acesta a fost stilul dumneavoastră de până acum, ati reușit 
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să îi mulțumiți in mod autentic persoanei X, care v-a făcut cutare 119 
favoare.“ „Intervenţiile cu scop de dezvoltare“ (Abrams, 1978) de 
acest tip ajută la întărirea puterii Eului, iar aceasta facilitează, la 
rându-i, dezvăluirea ulterioară a anxietátilor care umbresc această 
arie specifică. În acest context, este de ajutor și să păstrăm în minte 
faptul că dezvoltarea este un proces de-o viata si nu se finalizează 
odată cu atingerea unei anumite etape de maturizare (Pine, 1977). 


Evitarea capcanelor contratransferentiale în acest palier 


În situația clinică, tematica recunostintei apare in trei maniere 
diferite, anume: (i) pacientul nu prezintă recunoștință, (ii) pacientul 
prezintă o recunoștință exagerată, deci falsă, și (iii) pacientul pre- 
zinta o recunoştinţă adecvată. Aceste posibilități se aplică atitudinii 
pacientului față de figuri importante din trecutul său, cât si din 
viața curentă, sau sentimentelor sale față de analist. Recunostinta 
adecvată trebuie să fie acceptată cu gratie, recunoştinţa exagerată 
trebuie interpretată cu grijă, iar lipsa recunostintei trebuie tolerată 
cu răbdare, până când va fi înlocuită de remușcări și de o nou-dez- 
voltatá capacitate de a se simți recunoscător. Răspunsul afectiv al 
analistului la aceste tipare de exprimare din partea pacientului 
depinde de o combinaţie de variabile, care include competențele 
sale tehnice, toleranța sa afectivă și gradul de necesitate emoțională 
din ziua respectivă. În vreme ce un analist privat de iubire sau care 
se simte singur este mult mai vulnerabil la a cere recunoștință din 
partea pacientului său, o nevoie de acest tip este mai mult sau mai 
puţin una universală. Feiner (1977), care scria acum mai bine de 
patru decenii, a observat că apropierea încheierii analizei poate 
în mod special să mobilizeze 
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120 nevoia analistului ca pacientul sá-si exprime in vreun mod 
deosebit recunostinta fatá de riscurile pe care si le-a asu- 
mat analistul. Aceastá recunostintá asteptatá merge mult mai 
departe de remuneratia obiectivá, de succesul analizei si de 
bucuria intimitátii realizate. Ín ciuda caracterului rezonabil al 
recunostintei propriu-zise a pacientului, oricát de mare ar fi, 
aceasta nu ne poate satisface cea mai profundă nevoie, o nevoie 
pe care o impártásim (literalmente) cu totii, de vreme ce nimeni 
din afara noastrá nu cunoaste partea dureroasá, primejdioasá a 
eforturilor noastre analitice. (p. 9) 


Lasand deoparte tonul hiperbolic, aceasta afirmatie capteazá 
totusi un aspect important si potential problematic al experientei 
contratransferentiale. Ín timpul travaliului clinic, analistul trebuie 
sá tiná multe lucruri pentru el insusi, multe dintre acestea neex- 
primate si multe retrogradate la o stare de melancolie si doliu. 
Acest fapt implicá punerea in miscare, in interiorul sáu, a varii 
názuinte, in timp ce se confruntá, din partea pacientului, cu dis- 
torsiunile, cu fortele libidinale si agresive, precum si cu presiunile 
către ,receptivitatea fata de rol"? (Sandler, 1976). Tot strânse in 
sine sunt si názuintele proprii. 


Una dintre aceste názuinte se referá la a resimti recunostinta 
pacientului pentru forma noastrá unicá de dedicare. Recunos- 
tinta implica o forma specifica de relatie cu obiectul, implicand 
o persoană devotată si altruista, care oferă ajutor, si un pacient 


25 Role responsiveness, termen introdus de Sandler pentru a desemna capacitatea tera- 
peutului de a da naștere fantasmelor inconștiente ale pacientului și a le aduce astfel 
la lumină - terapeutul devenind, în acest proces, cineva putin diferit pentru fiecare 
pacient. (N. red.) 
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recunoscátor, care recunoaste ajutorul ce i s-a oferit. Acest mod de 121 
relatie mult dorit poate avea scopul de a repara relatiile cu obiec- 

tele interne din trecut, in cadrul cárora nu ne-am simtit indeajuns 

de apreciati si validati. Pe másurá ce analistii capátá experientá, 

ei aflá cá aceastá formá de relationare doritá poate fi impiedicatá 

in fiecare moment de anumiti pacienti. (Gabbard, 2000, p. 707) 


O asemenea „dezamăgire“ trebuie gestionată fără a ceda 
impulsului de a „stoarce“ recunostinta dintr-un pacient care își 
menține ferm tăcerea cu privire la acest subiect. Ceea ce ajută 
extrem de mult aici este depășirea de către analist a propriilor 
tendinţe narcisice și renunțarea la așteptări nerealiste atât de la 
sine însuși, cât şi de la pacient. Acest fapt este cel care îi va per- 
mite, în cele din urmă, să „exprime [prin comportamentul său] 
convingerea că pacientul va fi capabil să accepte adevărurile des- 
pre el si despre viata lui“ (Kernberg, 1984, p. 426), inclusiv faptul 
că şi el a fost ajutat de către alții cărora, la rândul său, nu le-a fost 
îndeajuns de recunoscător. 


REMARCI DE ÎNCHEIERE 


Din punct de vedere spiritual, tot ceea ce-și dorește cineva, la 
care aspiră și de care are nevoie este mereu prezent, accesibil, 
aici şi acum — pentru cei care au ochi să vadă. Ne întoarcem, 
din nou şi din nou, la vechea înţelepciune: nu este nevoie să vezi 
lucruri diferite, ci să vezi lucrurile diferit. (Surya Das, 1997, p. 55) 


În acest capitol, am elucidat constelatiile structurale și dina- 


mice ale recunostintei sănătoase. Am trasat, de asemenea, rădă- 
cinile ontogenetice ale capacității de a resimti recunoștință si am 
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22  subliniat maniera in care psihopatologia conduce la deficitul aces- 
tei capacități sau la împiedicarea exprimării sale depline. Aplicând 
aceste idei în cadrul situaţiei clinice, am schițat variatele moduri 
în care chestiunile referitoare la recunoștință au impact asupra 
lucrului nostru cu pacienții. Acum, înainte de încheiere, aș dori 
să aduc niște scurte comentarii asupra altor două paliere. Primul 
se referă la creşterea copiilor, iar al doilea la problematica mai 
complexă a recunostintei față de lume în general. 

Vizavi de creșterea copiilor, este important să acordăm atenţie 
rolului măsurilor „educaționale“ de inculcare a recunostintei și 
a expresiei cultural-sintone a acesteia. În vreme ce procesele 
intrapsihice mai profunde în care iubirea predomină asupra 
agresivitátii constituie terenul originilor recunostintei, instruirea 
parentală modelează manifestările externe ale acesteia; părinții 
îşi învață copilul să spună „mulțumesc“ atunci când primește 
ceva. Cu siguranță, recunostinta nu tine de bunele maniere, dar 
bunele maniere reprezintă totuși instrumentul pentru punerea 
lor în funcțiune în context interpersonal. De asemenea, ajută dis- 
ponibilitatea unor modele de rol manierate atât acasă, cât si la 
grădiniță si scoala, mai ales în timpul perioadei preșcolare si a 
claselor întâi si a doua de școală. Argumentul conform căruia 
ceea ce este un copil învățat se grefeazá pe o capacitate deja pre- 
zentá in sine a acestuia nu exclude importanta instruirii morale; 
ci doar confirmá acea importantá. 

Cealaltá chestiune care priveste recunostinta implicá un nivel 
,macro-cosmic". Concret, recunostinta se referá la gratitudine fatá 
de un obiect care satisface o nevoie; lucrurile sunt cu atát mai bune 
cu cát respectiva satisfactie vine pe o bazá de incredere si cu cát 
existá o relatie iubitoare intre sine si obiect. Departe de experienta 
recunostintei într-un astfel de „microcosmos“ relational, este ceea 
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ce as numi „recunoștință existentialá"26 Gândiţi-vă. Trăim într-o — 123 
lume care nu numai cá ne satisface nevoile bazale, ci ne oferá 
hraná si pentru cele mai inalte dintre názuintele noastre. Iar aceste 
daruri ni se oferá gratuit, anume, fárá ca noi sá facem niciun efort 
pentru a le cástiga. Ce am fácut eu si dumneavoastrá pentru a 
merita sá-i citim pe Shakespeare, Dostoievski, Cehov, Faulkner, 
Borges, Dickinson si Rushdie? Am putea oare presupune cá plá- 
cerea de a mirosi un trandafir, de a privi un apus de soare, de a 
ne juca cu un cátelus si de a mánca o smochiná sunt drepturi pe 
care le avem din nastere? Cum de ne putem delecta cu simfoniile 
lui Mozart, pictura lui Van Gogh, dansul lui Baryshnikov, criche- 
tul lui Bradman, talentul actoricesc al lui Olivier, vocea de tenor 
a lui Pavarotti si baseballul lui Ruth? Se poate sá nu stim nimic 
despre cum functioneazá telefoanele, despre ce face avioanele sá 
zboare si despre cum gandurile noastre sunt purtate pe aripile 
e-mailului pana in colturi indepártate ale lumii, insá ne bucu- 
rám cu nonsalantá de aceste privilegii. Pot continua prin a oferi 
mai multe fraze începând cu „spre exemplu“, dar cred cá m-am 
făcut înțeles. Această civilizație fragmentată, aleatorie si violentă 
a noastră conţine și lucruri bune: poezie, arte plastice, muzică, 
sport, democrație, sculptură, dans etc, iar noi avem la dispoziție o 
invitație gratuita la acest spectacol de bogății culturale. Asemenea 
privilegii produc în orice ființă umană simtitoare și gânditoare 
un sentiment de recunoștință față de lume și față de existența 
în cadrul acesteia. lar acest tip de recunoștință susține impul- 
suri reparatorii, care nu se limitează la micul tărâm interperso- 
nal al individului. Acestea se difuzează până la a viza universul 


26 Tradiţia creștină de a spune o rugăciune de mulțumire înainte de masă creează puntea 
dintre microcosmosul instruirii morale din copilărie și macrocosmosul a ceea ce am 
numit aici recunoștință existențială. 
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124 în ansamblul sáu, incluzând fiinţele sale vii, relieful sáu cultural 
şi idiosincraziile sale ecologice. Conceptul de „grijă“ al lui Erik- 
son (1982) se apropie de ceea ce am aici în minte și poate că la 
acest lucru se referea si Buddha când a spus că oamenii înţelepţi 
încearcă să-și exprime aprecierea și recunoştinţa printr-un gest 
recompensator de bunăvoință, nu doar fata de binefăcătorul lor, 
ci fata de oricine altcineva din lume. 
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PARTEA A II-A 


Actiuni pozitive 


Generozitatea 


Afirmatia lui Donald Winnicott (1960/2002) cá „nu există asa 
ceva cum ar fi un bebeluș“ se traduce prin faptul cá un bebeluș 
este, in mod invariabil, insotit de mama sa, astfel cá existenta sa nu 
este posibilá in absenta acesteia. Acest fapt este adevárat. Totusi, 
o interpretare mai corectă ar putea fi cá „nu există asa ceva pre- 
cum un bebeluș, în absenţa generozitátii mamei.“ Până la urmă, 
implicarea maternă este cea care dă o formă psihologică entității 
biologice incipiente care este un nou-născut, îngrijirea oferită de 
mamă fiind cea care îl așază pe bebeluș pe drumul către a deveni 
o ființă umană. În lipsa acesteia, bebelușul nu s-ar putea ataşa 
bine de lumea externă, s-ar retrage si ar deveni lipsit de viata. 
Generozitatea din partea mamei reprezintă pâinea și sarea ofe- 
rite oaspetelui în casa relațiilor interpersonale. Jar lucrurile nu se 
încheie aici. Copilul în creștere si, apoi, adolescentul și tânărul 
adult continuă să beneficieze de pe urma indulgentei celorlalți, 
deşi cu importanta diferență că individul devine treptat el însuși 
capabil să ofere un astfel de sprijin celor din jur. Generozitatea din 


27 Winnicott își amintea că făcuse această afirmaţie în cadrul unei întâlniri științifice a 
Societății Psihanalitice Britanice din 1940. Cu toate acestea, în 1960 a fost prima oară 
când a fost tipărită. 


Sursele bucuriei = Generozitatea 


128 partea celorlalți si fata de ceilalți rămâne un partener de-o viata 
al dezvoltării și stabilității psihice. 

Așadar, este surprinzător să observăm cât de puțină atenţie s-a 
acordat acestei teme în cadrul literaturii noastre. Indexul opere- 
lor complete ale lui Sigmund Freud nu contine o intrare pentru 
,generozitate", iar termenul nu apare in principalele manuale de 
psihanalizá (Moore si Fine, 1995; Nersessian si Kopf, 1996; Person 
et al., 2005). Si, ca sá fim cu totul corecti, ar trebui mentionat 
cá nici propriul meu dictionar complet de termeni psihanalitici 
(Akhtar, 2009b) nu include o intrare pentru generozitate. O cáu- 
tare pe site-ul PEP2 ne aduce numai nouă intrări cu privire la 
generozitate, în decursul a 115 ani, iar patru dintre acestea au 
foarte puține de spus despre tema respectivă. Subiectul rămâne 
insuficient abordat, iar contribuția mea are intenția de a umple 
această lacună. 

Îmi voi începe discursul prin a defini conceptul de generozi- 
tate și prin a-i trasa originile în cadrul dezvoltării. Voi schița apoi 
variatele forme patologice ale acesteia si voi sublinia rolul pe care 
îl joacă generozitatea în lucrul nostru cotidian cu pacienții. Voi 
concluziona prin a face câteva remarci de sinteză și prin a nota 
ariile (incluzând variabilele care tin de vârstă, gen si cultură) care 
necesită o atenție ulterioară. 


28 Arhiva PEP (1871-2008) conţine textul complet al unui număr de 46 de reviste princi- 
pale de psihanaliză, 70 de cărți clasice de psihanaliză, precum și textul complet si note- 
le editoriale ale celor 24 de volume ale Editiei Standard, dar și ale celor 18 volume din 
ediția germană GesammelteWerke. Arhiva PEP acoperă peste 137 de ani de publicaţii si 
contine textul complet al unor articole ale căror surse se întind din 1871 până în 2008. 
Există aproximativ 75 000 de articole și 8728 de ilustraţii, care au fost incluse inițial în 
1 449 de volume, cu un număr total de peste 650000 de pagini tipărite. 
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Constatám in analiza pacientilor nostri cá sánul, sub aspec- 
tul sáu bun, este prototipul bunátátii materne, al răbdării si 
generozitátii nesfársite si, de asemenea, al creativitátii. (Klein, 
1957/2006, p. 301) 


Proto-altruismul micului bebelus este evident prin modul in care 
isi intinde manutele cátre mama sa, percepandu-i dispozitia. Con- 
siderám un astfel de comportament ca fiind instinctual si favori- 
zat de selectia naturalá, intrucat acei bebelusi care au capacitatea 
de a interactiona cu mamele lor, intr-o manierá de un din ce in ce 
mai mare acordaj, au o probabilitate crescutá de a li se satisface 
nevoile fizice si emotionale. (Seeling si Rosof, 2009, p. 77) 


Cuvantul ,generozitate" este definit in Dictionarul Webster drept 
,márinimie in spirit sau in act, cu precádere márinimie de a oferi" 
(Mish, 1987, p. 510), iar in Dictionarul Oxford al limbii engleze drept 
„disponibilitate de a împărtăşi cu ceilalți“ (Weiner si Simpson, 
1989, p. 787). Ceea ce observám aici este faptul cá stárii de dispo- 
nibilitate sau „spiritului“ i se acordă o greutate comparabilă cu 
aceea acordată actului (actelor) de a dărui. Cu alte cuvinte, definiția 
contine atât aspecte emotionale, cât si comportamentale ale feno- 
menului. Chiar mai multă lumină este adusă asupra acestui fapt 
prin căutarea originilor etimologice ale cuvântului „generozitate“. 
Rădăcina latină a acestuia este genus (anume, trib), care este legat 
de cuvintele anglosaxone kin si cyng, precursoare ale actualului 
cuvânt englezesc king („rege“). O implicatie a unei astfel de filiatii 
lexicale este că a fi generos înseamnă a fi regesc, anume a te ridica 
asupra maselor, a fi nobil (din naștere) si a-i inspira pe ceilalți. 
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130 Atunci, nu este surprinzátor — in cadrul contextului psiholo- 
gic — cá generozitatea implicá o amplitudine a actiunii, spatiului 
si continutului psihic. Ni se dá de inteles cá grija si atentia pot 
fi oferite celorlalti fárá ca noi sá fim sáráciti. Suntem asigurati 
cá sinele are capacitatea de a se regenera si de a se umple cu 
imaginatie. Ni se promite cá actiunea in binele celorlalti va da 
nastere la recunostintá si, in consecintá, ne va imbogati. Asadar, 
generozitatea are atât un chip extern, „public“, cât si unul intern, 
personal. În condiții psihice „normale“ (anume, satisfăcătoare 
libidinal), generozitatea este lipsită de efort, elegantă si intru- 
câtva ináltátoare. Desi , anagogicá" (Silberer, 1914) prin natura sa, 
anume directionatá cátre idealuri etice, o asemenea generozitate 
sănătoasă rămâne ancorată in realitate. Ca rezultat, dăruirea (de 
timp, bani, lucruri, servicii si cunoștințe) este adecvată, de ajutor 
si suscită recunoștință din partea celui care o primește. Dar gene- 
rozitatea nu se limitează la a oferi. Aceasta implică și acceptarea 
oamenilor asa cum sunt și deținerea unei perspective binevoi- 
toare asupra motivelor acestora. Afectul asociat generozitátii este 
acela al tandretii. Astfel, generozitatea reprezintă „fluxul tan- 
dru“ (Freud, 1912a/2009, p. 234) al iubirii. De asemenea, poartă o 
anume similitudine cu altruismul, de vreme ce amândouă sunt în 
beneficiul altora. Cu toate acestea, în timp ce generozitatea poate 
fi considerată o manifestare a altruismului, acesta din urmă nu 
se limitează la generozitate și poate apărea sub multe alte forme 
(de exemplu, sacrificiul de sine, serviciile aduse celorlalți). 

Originile generozitátii pot fi trasate încă din cele mai timpu- 
rii perioade ale copilăriei. Abraham (1924) considera că generozi- 
tatea reprezenta o trăsătură de caracter orală și a afirmat că, fiind 
generoasă, „persoana gratificată oral se identifică cu mama cea 
imbelsugatá" (p. 403). În afara unei astfel de ontogeneze, ar putea să 
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existe, de asemenea, o bază înnăscută pentru această trăsătură. Date — 131 
observationale din cadrul etologiei oferă dovezi cu privire la faptul 
că trăsături precum îngrijorarea, cooperarea și altruismul sunt pre- 
zente la animale (Cheney et. al, 1995; de Waal si Van Roosmalen, 1979; 
Hrdy, 1999). lar observarea de orientare psihanalitică a bebelușului 
demonstrează că referința socială, reciprocitatea și empatia origi- 
nează în cea mai timpurie pruncie și emană dintr-o stare de pre- 
gătire biologică (vezi Emde, 1991, pentru o sinteză cuprinzătoare a 
literaturii pe această temă). Corelând datele etologice cu cele prove- 
nite din observarea bebelușului, ajungem la concluzia că seminţele 
generozitátii sunt semánate de natură însăși. Seelig si Rosof (2009), 
care au întreprins o evaluare critică asupra literaturii dedicate altru- 
ismului, concluzionează că, la baza sa, tendinţa este înscrisă în baga- 
jul nostru genetic, de vreme ce contribuie la supraviețuirea speciei. 

Această bază este alimentată de experienţele gratificatoare din 
relația timpurie mamá-bebelus. Încheierea optimă a „ciclului de 
cereri infantile" (Settlage et al, 1991), odată cu eliberarea de tensi- 
uni instinctuale și ale Eului, creează percepția existenței undeva 
acolo a unui obiect bun și darnic. Identificarea cu acest obiect 
întărește , proto-altruismul" constitutional si pune temelia pentru 
forme mai avansate de generozitate. Este pertinentă în acest con- 
text afirmaţia lui Greenson (1960) că, în centrul oricărei empatii 
umane, există o „componentă maternă“ (p. 422). Din perspectiva 
timpurie a psihologiei pulsiunilor (drive), Fenichel (1945) ajunsese 
oarecum la aceeași concluzie. 


„Comportamentul persoanei cu caracter oral prezintă adesea 
semne ale identificării cu obiectul de care vrea să fie hrănită. 
Anumite persoane joacă rolul unor mame hrănitoare în cadrul 
tuturor relaţiilor lor cu obiectul. Acestea sunt întotdeauna 
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12 generoase si ii coplesesc pe toti cu cadouri si ajutor, in conditii 
favorabile din punctul de vedere al economiei libidinale, intr-o 
manierá autenticá si altruistá, iar in conditii mai putin favora- 
bile, intr-una foarte iritantá." (p. 489) 


Folosindu-se de un alt limbaj psihanalitic, Melanie Klein 
(1957/2006) a trasat originea generozitatii la stabilirea unui obiect 
intern bun. 


,Bogátia láuntricá derivá din asimilarea obiectului bun, astfel 
incát individul devine capabil sá impartá cu altii darurile sale. 
Asa devine posibilá introiectarea unei lumi externe mai priete- 
noase si de aici rezultá un sentiment de imbogátire. Nici mácar 
faptul cá generozitatea este deseori insuficient apreciatá nu sub- 
mineazá neapárat capacitatea de a dárui." (p. 315) 


O asemenea emfază acordată originilor infantile timpurii nu ar 
trebui să conducă la trecerea cu vederea a rolului pe care îl joacă eta- 
pele psihosexuale ulterioare în consolidarea generozitátii. În timpul 
stadiului anal, renunțarea la fecale și plăcerea consecutivă adusă 
de aprobarea din partea mamei sprijină noțiunea că a dărui este un 
lucru „bun“. Mai târziu, renunţarea la instinctele voieriste și com- 
petitive din timpul stadiului oedipian are ca rezultat satisfacția mai 
sublimă a apartenenței filiale si a filiatiei generationale. Încă o dată, 
beneficiile dăruirii (aici, prin a lăsa de la tine) apar la orizontul psi- 
hic. Perioadele de latentá, adolescenţă si cea de tânăr adult lárgesc 
spectrul lumii experientiale a individului. Vecinii, profesorii si men- 
torii din cadrul profesional vin acum sá serveascá drept modele 
de rol pentru conduita sustinátoare. Mandria etnicá cu privire la 
generozitate ajutá, de asemenea, la modelarea comportamentului 
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individual, asa cum fac si frecvent repetatele dictate ale religiei. 133 
Desi toate religiile își îndeamnă adepții să fie generosi, creștinismul 

pune în mod deosebit accentul pe această virtute. Luaţi, spre exem- 

plu, următoarele citate din Biblie: „Este mai ferice să dai decât să 
primeşti.” (Faptele Apostolilor, 20:35); „Dumnezeu iubește pe cel 

care dă cu voie bună.“ (Corinteni 2, 9:7) şi „Cine are milă de sărac, 
împrumută pe Domnul, si El îi va răsplăti binefacerea." (Proverbe, 
19:17). Internalizarea unor astfel de dictate în timpul anilor de for- 

mare ai vieții poate asigura faptul că generozitatea va fi o parte 
integrală a idealului Eului unei persoane. 

Întorcându-ne o clipă la factorii ontogenetici mai timpurii, ar 
trebui remarcat că o absenţă ocazională și de scurtă durată a obiec- 
tului gratificator — o „lipsă“ (Lacan, 1955) — poate, de asemenea, 
stimula sau intensifica identificarea cu acesta. Însă, când absența 
sa devine frecventă si prelungită, rezultatul este opusul. Identi- 
ficarea cu o mamá frustrantá dă naştere lipsei răzbunătoare a 
generozitátii. Aceasta se poate manifesta sub forma refuzului de 
a le acorda atenţie celorlalți, zgârceniei cronice și, printr-o „depla- 
sare descendentă“, sub cea a dezinteresului sexual, mai ales a eja- 
culării întârziate (Bergler, 1935). Un alt tip de consecință patologică 
rezultă din modelarea individului după mama imbelsugatá pe 
care acesta și-o doreşte, dar nu o are în realitate. O calitate rigidă 
a comportamentului însoţeşte o astfel de identificare cu figuri 
fantasmate, de vreme ce există o posibilitate redusă de a tempera 
astfel de „introiecte“ prin interacțiuni reale între sine și obiect. 
În cele din urmă, se pare că echilibrul dintre elementele normale 


29 În cartea sa, Arta de a dărui (București, RAO, 2008), Bill Clinton, fostul președinte al 
Statelor Unite ale Americii, afirmă că faptul de a fi fost învățat să plătească zeciuială în 
timpul copilăriei a constituit o piatră de temelie a intereselor sale civice și a lucrului în 
beneficiul celorlalți. 
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B4  sianormale ce tin de generozitate depinde de raportul timpuriu 
dintre gratificare si frustrare, libido si agresivitate, identificári 
reale sau imaginare si, nu in ultimul rand, dintre procesele de 
sublimare si formatiunile reactionale. 


CINCI VARIANTE PATOLOGICE 


Cheltuirea banilor îi pácáleste (pe unii indivizi) în sensul 
dorinţei de libertate a libidoului lor și, astfel, îi eliberează pentru 
o scurtă perioadă de sentimentul dureros al insuficientei sexu- 
ale. Cu alte cuvinte, aceștia se află sub o interdicție anormal de 
strictă, cu origini în imagoul parental, împotriva consumării 
libere a libidoului. Se face un compromis între instinct și refu- 
lare, prin care pacientul, într-o atitudine de sfidare, consumă — 
nu libidoul sexual, ci moneda anală. (Abraham, 1917, p. 301) 


Cheltuitorul compulsiv, cumpărător de afecţiune, încearcă să 
cumpere iubire oriunde își poate contracara propriile senti- 
mente de inferioritate. Este înfrânt de propriile eforturi, întrucât 
se apropie deseori de indivizi imaturi care, în loc de a-i oferi 
afecțiunea după care tânjește, insistă mereu să primească oferte 
mai mari. (Kaufman, 1976, p. 241) 


Tărâmul generozitátii abundă de tendințe morbide. Cu toate 
acestea, asemenea sindroame rămân nerecunoscute, fiind egosintone 
si profund înrădăcinate în caracterul general al individului. Cel 
care le deține nu se plânge în privința lor. Psihanalistul le desco- 
peră pe cont propriu la pacienții săi sau aude despre existența lor la 
rudele pacienților. Orisicum, analistul tinde să nu deschidă subiec- 
tul. Prima situaţie îl face să se teamă că a declara despre cineva că 
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este sau nu generos ar însemna să se bazeze, în mod inadecvat, pe — 135 
propriul sáu sistem de valori. A doua ii trezeste scepticismul cu 
privire la posibilitatea discursului pacientului, axat pe propriile-i 
interese. Sau ii solicitá curajul de a valida ceea ce ar putea intr-ade- 
var fi nociv în mediul pacienţilor. Confruntandu-se cu astfel de pre- 
siuni interne, psihanalistul poate dezvolta rezistență la a vedea ce 
se află în fata sa. Situația poate fi ajutată prin a face disponibile niște 
relatări clar enunțate cu privire la variate constelații de generozitate 
patologică. Acestea includ: (i) generozitatea neobosită, (ii) generozi- 
tatea ranchiunoasă, (iii) generozitatea fluctuantă, (iv) generozitatea 
de control și (v) generozitatea amăgitoare. Primele trei reprezintă 
anomalii în termenii intensității, naturii si susținerii generozitátii. 
Cele două rămase constituie „pseudo-generozități“, de vreme ce 
dăruirea în asemenea maniere nu este nicidecum dezinteresată. 
Fiecare formă are propria nuanţă fenomenologică și propriile sco- 
puri intrapsihice si interpersonale. 


Generozitatea neobositá 


Sindromul generozitátii neobosite implicá dárnicia permanentá 
si excesivá fatá de ceilalti. Acest comportament se caracterizeazá 
prin presiune si obligativitate. Individul se simte neajutorat in fata 
unei comenzi interne de a dărui si de a fi de ajutor.“ El nu este 
constient de transgresarea limitelor, desi ceea ce oferá se intam- 
pla adesea să-l págubeascá si sa depășească nevoile si aşteptările 
primitorului. Lucrurile propriu-zis oferite se pot limita la lucruri 


30 Este tentant să numim această formă „generozitate compulsivá", o tentatie căreia 
Meltzer (1975) i-a căzut pradă. Atributul „compulsiv” este însă inadecvat în acest con- 
text, întrucât actele compulsive sunt, prin definiție, desfășurate cu reticenta și intre- 
prinse numai cu scopul eliberării de anxietatea produsă de obsesiile subiacente. 
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136 intangibile (de exemplu, timp, atenţie, îngrijire) sau se pot extinde 
până la produse tangibile si materiale (de exemplu, bani, daruri). 
Comentând acest fenomen în palierul banilor, am remarcat că un 
astfel de individ „în mod frecvent nu dispune el însuși de mulți 
bani, iar primitorul nu are o nevoie în realitate, ci doar este perce- 
put ca având una în mintea celui care oferă“ (Akhtar, 2009c, p. 73). 
Dinamica supra-indulgentei financiare fata de ceilalți este aceeași 
ca în cazul „pseudo-altruismului“, unde „sacrificiul de sine și îngri- 
jirea compulsivă ascund și apără împotriva agresivitátii, a invidiei 
si a unei nevoi de a controla obiectul. În general, comportamentul 
este însoțit de puțină plăcere conștientă sau lipsit întru totul de 
aceasta, deși observatorul analitic poate detecta dovezi ale unei 
încântări sadice, adusă de expunerile dramatice ale suferinței, ce 
au ca scop, de obicei inconştient, constrângerea celorlalți“ (Seelig 
si Rosof, 2009, p. 948). Adevărul este că sindromul generozitátii 
neîndurătoare este multiplu determinat. Vectori ai iubirii si ai urii, 
ai fantasmei de salvare, ai căutării oedipiene, vinovátiei, invidiei 
si sadomasochismului — cu toții pot juca un rol în acesta. Există, 
de asemenea, o „bunătate“ autentică (Akhtar, 2011b, pp. 3-28) la 
majoritatea acestor oameni, care nu este rezultatul unei formațiuni 
reactionale împotriva agresivitátii. Trecerea acestui fapt cu vederea 
în cadrul interpretărilor aduse atitudinii lor conduse de obligativi- 
tate îi poate răni și poate afecta în mod negativ alianța terapeutică. 


Generozitatea ranchiunoasă 
Acest sindrom este evident printre aceia care dăruiesc, dar cu 
reticentá si lipsit de entuziasm. Tulburarea produsă de a dărui 


celorlalți este adesea fátisá. Formele pe care le ia sindromul includ: 
(i) a dărui, dar nu întru totul. Spre exemplu, un unchi îi promite 
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nepotului sáu cu înclinații muzicale că-i va cumpăra o chitară. ÎL — 17 
roagă pe tânărul băiat să se intereseze cât ar costa. După ce acesta 
îi spune că prețul ar fi de $400, unchiul îi dă nepotului $300, spu- 
nându-i să facă rost de restul sumei de unul singur; (ii) a dărui, afir- 
mând eforturile implicate de procurarea darului. De exemplu, un tată 
îi dăruiește fiului său un binoclu, de ziua lui, dar dedică mai mult 
timp trudei de a-l achiziționa decât sărbătoririi zilei speciale a fiului 
său si (iii) a dărui, dar a dori primirea repetată de mulțumiri. Spre exem- 
plu, o femeie de patruzeci de ani îi oferă un exemplar din Anatomia 
lui Gray fiicei prietenei sale, care tocmai a fost admisă la Medicină. 
Iar de atunci înainte, de fiecare dată cand se întâlnesc, îi aminteşte 
tinerei de cadou. Acest lucru se întâmplă într-o notă serioasă (de 
exemplu: „A fost de ajutor cartea?"), prin glume nesárate (de exem- 
plu: „O! Iată ce anatomie ai!”) si prin impunsáturi (de exemplu: „Ar 
trebui să stau departe de tine, de vreme ce-ai citit Anatomia lui Gray 
și poti să-mi vezi imperfectiunile.") Tinerei nu i se permite să uite 
de darul primit. Klein (1957/2006) descrie elocvent dinamica unei 
asemenea generozitáti ranchiunoase. Conform acesteia, „la oamenii 
la care acest sentiment de bogăţie și forță lăuntrică nu este suficient 
consolidat, accesele de generozitate sunt adesea urmate de o nevoie 
exagerată de apreciere si recunoștință si, ca urmare, de anxietáti de 
persecuție că au fost sáráciti și jefuiti" (p. 315) 


Generozitatea fluctuantă 


Unii indivizi prezintă un tipar de alternare între generozi- 
tate si zgârcenie. Într-o zi, ne surprind cu un cadou substanţial, 
cu permisiunea de a le folosi casa sau mașina ori cu o ofertă de 
a găzdui petrecerea firmei în curtea din spatele casei lor. Ziua 
următoare, contribuie cu o sumă șocant de mică la strângerea 
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B8  umanitará de fonduri a unui coleg, „uită“ să cumpere un cadou 
pentru ziua de naştere a unui nepot sau refuză să conducă pe 
cineva acasă, pentru că vor să economisească benzina. Compor- 
tamentul unor asemenea indivizi îi derutează și îi irită pe ceilalți; 
sunt, in mod simultan, generosi si zgarciti. Fenichel (1945) sugera 
că astfel de fluctuații se datorează „raportului dintre sublimare 
și formațiunea reactionalá în cadrul reprezentării caracterologice 
a pulsiunilor orale“ (drives, p. 490). În limbajul psihanalitic con- 
temporan, acest tipar reflectă o „oglindă complementară sinelui“ 
(Bach, 1977), în cazul căreia o reprezentare de sine preia controlul 
asupra conștiinței și a acțiunii, în timp ce o reprezentare contra- 
dictorie este menținută în suspensie, numai pentru a se exprima 
cu altă ocazie. Clivajul este clar vizibil aici, desi rămâne neclar — 
cel putin dintr-o perspectivă comportamentală — dacă (sau cât de 
mult) reflectă o organizare de personalitate borderline (Kernberg, 
1975) sau dacă este rezultatul unor identificări neasimilate cu 
părinţi care aveau atitudini extrem de diferite cu privire la a le 
dărui celorlalți (ori cu părinţii pe care i-a avut cineva și cu cei 
pe care și i-a dorit). Doar o autorevelare mai profundă în timpul 
analizei poate permite realizarea acestei distincții, cu atât mai 
mult dacă nu există dovezi evidente de clivaj, slăbiciune a Eului 
si identificare proiectivă. Dacă se concluzionează că acest conflict 
cu privire la generozitate, care apare și dispare în mod curios, 
se bazează într-adevăr pe identificări contradictorii cu părinții, 
atunci, cel mai probabil, oscilatiile între cele două extreme sunt 
în mare parte cauzate de catalizatori oedipieni. Cu toate aces- 
tea, dacă situaţia este esențialmente una de structură borderline, 
chiar dacă funcționarea are loc la un nivel narcisic (Kernberg, 
1984/2014), trecerea de la una la alta are o bază majoritar afectivă. 
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Desi acest element este prezent in unele cazuri de ,genero- 
zitate neobosita” si ,generozitate ranchiunoasa”, existá deseori 
si de sine státátor. Indivizii caracterizati de aceastá trásáturá 
pot sa ofere si chiar o fac. Dar „cadourile“ oferite nu sunt toc- 
mai gratuite. Nevoia de a influenta maniera in care ceea ce 
oferá va fi utilizat este neincetatá. Constrangerea destinatarului 
este marcatá si, chiar si atunci cand este generatá de anxietáti 
libidinale, contine un iz sadic. Un exemplu dramatic al unor 
asemenea constelatii dinamice se regáseste printre párintii 
imigranti care se oferá sá pláteascá taxele de scolarizare in cazul 
in care copilul promite sa facá Medicina. Sustinand cá isi iubesc 
copiii, acestia confundá incurajarea succesului cu facilitarea 
individuatiei. Doliul nerezolvat cu privire la propriul statut 
de imigranti contribuie la o astfel de orbire psihicá (Akhtar, 
2011c), desi joacá un rol si un dezechilibru tulburátor in cadrul 
economiei iubire-urá a relatiilor cu obiectul. Acest fapt este 
mai clar atunci cand astfel de comportamente de constrangere 
au loc in afara situatiei de imigrare. Testamentele personale si 
mostenirile restante pot, in mod deosebit, dezválui (post-mor- 
tem) inclinatia cátre ,generozitatea de control”. Persoana care 
primeste mari sume de bani sau proprietati valoroase este obli- 
gata să promită cá va face cutare sau cutare lucru si cá, in urma 
propriei morti, va lása darul unei anume persoane sau institutii. 
Elementul de control este neindoielnic, chiar dacá i se dá curs 
post-mortem. Uneori insá, partea cáreia i se oferá ingáduintá si 
cea controlatá sunt separate. Spre exemplu, un milionar aflatin 
pragul mortii i-ar putea lása toatá averea mult-iubitei sale fiice 
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MO si nimic fiului sáu certáret, astfel dictand soarta celor doi copii 
si perpetuándu-le conflictul.*! 


Generozitatea amágitoare 


Aceasta este o versiune mai , dulce" a generozitátii de control. 
Comportamentul este fermecátor si lingusitor. Cel care dáruieste 
este alunecos si are, in mod esenţial, „o empatie borderline" 
(Krohn, 1974), desi una mai inaltá, fatá de primitor; aceasta se 
referá la un acordaj temporar la afectele celorlalti, in absenta unei 
intelegeri mai profunde si sustinute a caracterului acestora. Indivi- 
dul pare sincer si chiar sentimental dar, in sinea sa, este inselátor. 
Si stie acest lucru. Sub patina complimentelor si a indulgentei 
materiale, scopul sáu este de a-si atinge propriile obiective instinc- 
tuale, narcisice sau sociale. Coruptia Supraeului, care permite o 
asemenea mituire, permite, de asemenea, coexistenta respectului 
declarat pentru primitor si a dispretului ascuns fatá de acesta. 
Darurile oferite pentru a primi favoruri sexuale, oportunitáti pro- 
fesionale si indulgentá cu privire la reglementári judiciare sunt 
reprezentative pentru generozitatea amágitoare. Tendintele la 
imposturá abundá in acest palier, iar alcátuirea caracterologicá 
se aflá pe linia spectrului narcisic-antisocial. 


31 Uneori, impactul „de control" si nociv al generozitátii este unul inadvertent. Spre exem- 
plu, una dintre numeroasele beneficiare ale lui Oprah Winfrey a divortat, sotul acesteia 
blamând-o în mod public pe Oprah: „Nu a vrut să ne facă rău, dar ne-a distrus căsnicia 
cu generozitatea ei și cu insistența de a-i ocupa atât de mult din timp lui Gayle” (citat 
în Kelley, 2010, p. 258). 
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,limpul dáruit altora poate fi uneori mai valoros decat banii, 
lucru intárit de americanii care s-au oferit sá lucreze ca voluntari 
la vreun centru pentru persoane fárá adápost sau la vreun adá- 
post pentru femei maltratate, sau care au dus de máncare unor 
persoane imobilizate la pat, au fácut cumpáráturi pentru per- 
soane in várstá, si-au oferit sprijinul pentru activitáti non-medi- 
cale desfásurate in spitale, au meditat elevi mici la citire sau la 
matematicá, au sprijinit copii din cartiere sárace, ajutandu-i sa se 
pregáteascá pentru admiterea la colegiu si pentru a reusi in viatá, 
au mers ca voluntari in AmeriCorps ori au cárat si au asezat saci 
cu nisip in timpul inundatiilor." (Clinton, 2007/2008, p. 44) 


Bunátatea noastrá constá in recunoasterea pe care o oferim si in 
multumirile pe care le aducem in schimbul darurilor si iubirii 
care deja ni s-au dat. Mai degrabá decát o cerere pentru ceva care 
urmeaza sa ni se ofere, este un ráspuns la abundenta de daruri care 
deja au fost oferite si primite. Este in natura noastrá ca, de vreme ce 
am primit, sá ne dorim sá oferim inapoi. (Tutu si Tutu, 1989, p. 23) 


Aducerea impreuná a aspectelor normative, de dezvoltare si 
psihopatologice ale generozitátii conturate mai sus conduce la 
intrebári, dar si la deschiderea de noi posibilitáti. Pentru inceput, 
distinctia dintre generozitatea sánátoasá si cea patologicá (vezi 
tabelul I) s-ar putea dovedi a avea mai degrabá o naturá dimen- 
sionalá decát una categorialá, fireste, cu exceptia polilor extremi 
ai acestui spectru. La prima impresie, pare cá generozitatea nor- 
malá se caracterizeazá prin flexibilitate, o bazá realistá, altruism 
si o experientá a plácerii fundamentatá majoritar in Eu. 
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142 Ín opozitie, generozitatea patologicá dá senzatia de a fi rigidá si 
obligatorie, nerealistá, narcisicá si asociatá cu o plácere de naturá 
instinctualá. Cu toate acestea, contrar fatá de ceea ce ne prezintá 
nosologia psihiatricá actualá, fenomenele emotionale nu sunt 
niste monoliti frumos slefuiti; contextul relational si intensitátile 
activárii pulsionale (drive) le modeleazá si remodeleazá in mod 
constant. Nu-i de mirare cá, la o privire mai atentá, observám cá 
majoritatea exemplelor de mijloc ale generozitatii contin atat dina- 
mica tipurilor sánátoase, cát si a celor patologice; diferenta dintre 
acestea constá in gradul in care predominá una sau alta dintre 
dinamici, iar aceasta la un anumit moment dat. 

Descrierea oferitá de cátre Lewinsky (1951) asupra variatelor 
tipuri de generozitate vine in sprijinul acestui argument. Con- 
form acesteia, existá patru tipuri de a dárui: (i) dáruirea impá- 
ciuitoare, anume a dárui pentru a simti cá meriti sá fii tratat cu 
respect; (ii) dáruirea asertivá, adicá a dárui pentru a te mandri 
cu resursele proprii; (iii) dáruirea fetisistá, a dárui pentru a-ti 
masca ura si invidia; si (iv) dáruirea inselátoare, anume a dárui 
bunuri furate. Desi par distincte una de cealaltá, aceste categorii 
stárnesc cu usurintá scepticismul cu privire la granitele lor. Spre 
exemplu, a oferi bunuri sterpelite (dáruirea inselatoare) poate cu 
sigurantá servi scopului ascunderii ostilitátii individului (dáru- 
irea fetisistá). Cu toatá sinceritatea, nici propriile mele subtipuri 
de generozitate psihopatologicá (neobositá, ranchiunoasá, de con- 
trol, amágitoare si fluctuantá) nu sunt inviolabile. Formele hibride, 
care contin trásáturile mai multor subtipuri (de exemplu, de con- 
trol si amágitoare sau neobositá si de control) sunt frecvente si au 
loc si tranzitii in timp de la un tip la altul. Urmátoarea parabolá, 
atribuită veneratului mistic persan, al Ghazali (1058-1111 e.n.), 
capteazá un astfel de moment de tranzitie. 
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Am avut odatá un frate in Irak. Má duceam la el cánd veneau M3 
zile grele şi-i spuneam: „Dă-mi o parte din banii tái." Îmi arunca 
geanta, ca să iau cât voiam. Apoi, într-o zi, am venit la el şi i-am 

spus: „Am nevoie de ceva.” Iar el m-a întrebat: „Cât vrei?“ Si 

asa, dulceata legăturii dintre frati mi-a părăsit inima. (al-Gha- 

zali, citat in Fadman si Frager, 1997, p. 222) 


Aici, generozitatea sánátoasá si implicitá s-a transformat in 
generozitate ranchiunoasá, din cauza cererilor neincetate ale des- 
tinatarului. O astfel de dinamicá interpersonalá ridicá intrebarea 
dacă generozitatea este o trăsătură „individuală“ sau un fenomen 
co-construit, relational. Ce se întâmplă cu generozitatea atunci 
când este luată în batjocură ca slăbiciune sau ca prostie de către 
primitor? Laudele și recunoașterea sporesc generozitatea? Sau, 
în cazul indivizilor cărora nu le plac complimentele, pot acestea 
inhiba generozitatea? Acolo unde sistemele de valori ale soților 
sunt diferite, cine decide care dintre ei este „nepotrivit“ de gene- 
ros Si cine poate declara că celălalt este „strâns la pungă“? s.a.m.d. 

Una peste alta, pare că, în vreme ce polul dărniciei sublime, 
temperate și de ajutor se află foarte departe de polul mituirii gro- 
tesc exagerate, fals sentimentale și în interes propriu, spectrul 
generozitátii rămâne unul larg. O mare parte a acestui dome- 
niu este populată de variante legate de dispoziție, conjuncturale, 
determinate afectiv si co-construite.? Problematica se complică 
si mai mult în urma impactului patoplastic al vârstei, genului si 
culturii, în ansamblul ei. Cu toate acestea, înainte de a pune în 


32 Oricât de ironic ar suna, trebuie să luăm în considerare și o entitate nosologică pre- 
cum „generozitatea absurdă”. Altfel, unde am cataloga faptul că extrem de bogata 
moștenitoare Leona Helmsley (1920-2007) i-a lăsat milioane de dolari bichonului său 
Maltez, , Trouble” (, Necaz")? 
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144 discuție acești factori, merită să acordăm o privire atentă rolului 
generozitátii în cadrul clinic. 


Tabelul 4.1. Spectrul generozitátii 


Variabilă Polul sănătos Polul patologic 
Origine Identificarea cu aspectele Identificarea cu aspectele 
darnice ale părinților dorite ale părinților 
(si ale altor figuri importante). (și ale altor figuri importante). 
Magnitudine Realistă Nerealistă 
Comportament | Flexibil și conjunctural Rigid și condus de obligativitate 
Scopuri Altruist-generatoare Narcisic-sadomasochiste 
Plăcere Sublimă Pulsională 
Destinatar Selectat cu atenţie Ales aleatoriu 
| Reactie | Recunostintá și apreciere Derută și iritare 
IMPLICAŢII TEHNICE 


Ce aş afirma cu putere este că, dacă am avea de ales, am face mai 
bine să alegem naturaletea și libertățile timpurii ale lui Freud si nu 
„anonimitatea“ de robot a propriei noastre perioade neo-clasice, 
atunci când aceasta a atins culmi absurde. (Stone, 1981, p. 165) 


Psihanalistii nu știu dinainte ce nou context emotional/relational 
va transforma semnificatiile vechi intr-unele noi si este putin 
probabil cá ar putea sá creeze acele contexte, chiar dacá ar sti 
dinainte care sunt. Este nevoie de spontaneitate. (Stern, 2010, p. 23) 


Elucidarea anterioará a spectrului fenomenologic si psihodi- 


namic al generozitátii aduce cu sine implicatii importante pen- 
tru munca noastrá zilnicá. Impactul clinic al cunoasterii naturii 
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si semnificației generozitátii se discerne în șase maniere diferite, — 145 
anume: (i) a avea si a mentine o atitudine de generozitate fatá 

de pacient, (ii) a asculta si a interveni cu o atitudine de genero- 
zitate, (iii) a recunoaște si a accepta generozitatea sănătoasă a 
pacientului, (iv) a diagnostica si a interpreta generozitatea pato- 
logicá a pacientului, (v) a demasca si a interpreta defensele fatá 

de generozitate si (vi) a rámàne vigilent cu privire la capcanele 
contratransferentiale din cadrul unui astfel de travaliu. 


A avea si a mentine o atitudine de generozitate 


Psihanalistul cu functionare buná primeste pacientul cu o ati- 
tudine de generozitate. Originile unei astfel de inclinatii sunt mul- 
tiple. Un rol important este jucat aici de identificarea cu ingrijitori 
binevoitori din propriii ani de crestere, cu mentori si supervizori 
clinici si cu poziția de acceptare si de „iertare“ a propriului ana- 
list formator. Faptul cá analistul a fost destinatarul unei aseme- 
nea îngrijiri si i-a realizat rolul transformator in a-l ajuta să-şi 
depășească propriile obstacole nevrotice și formațiuni traumatice 
îl conduce la a purta ceea ce Frank (2004) a numit „obligaţia celui 
vindecat“ (p. 55); aceasta îi alimentează, la rându-i, generozita- 
tea fata de pacient. Pe urmă, nu ar trebui să trecem cu vederea cá 
practicarea analizei reprezintă o meserie singuratică, iar profesia 
(care numără aproximativ 13 000 de membri, într-o lume de șase 
miliarde de oameni) este una extrem de redusă. Un sentiment 
de marginalitate personală, la care contribuie pericolul în care 
se află în prezent domeniul, constituie, aşadar, moștenirea inevi- 
tabilă a formării analitice. Acest lucru, la rândul său, îl împinge 
pe analist să îl localizeze pe Celălalt în el însuși, să rezoneze 
cu sinele alienat al altora și să devină — în cuvintele lui Albert 
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M6 Schweitzer (1875-1965) — „capabil de a accepta lumea“ (citat in 
Mairs, 1966, p. 60). 

Dar cum se manifestá generozitatea analistului in situatia cli- 
nicá? Fárá indoialá, adaptarea judicioasá a cadrului terapeutic la 
idiosincraziile culturale ale pacientului (Akhtar, 1999a, 20116), ajus- 
tarea tarifului in timpul perioadelor de dificultate financiará ale 
acestuia si feluritele alte , sacrificii tácute" (David Sachs, comunicare 
personalá, aprilie, 2001), implicite in dedicarea clinicá, constituie 
acte generoase din partea analistului. Kradin (1999) punein discutie 
douá avertismente importante cu privire la acest aspect. Primul se 
referá la o avertizare referitoare la faptul cá, numai cu rare exceptii, 
oferta de a reduce tariful sau de a prelungi sedintele trebuie sá 
urmeze cererii pacientului si nu sá fie fácutá in mod spontan de 
cátre analist;? existá o sansá mai mare ca a doua variantá sá fie o 
punere in scená contratransferentialá. Al doilea ii transmite analis- 
tului să fie atent la „umbra condescendentei" (p. 224) care ar putea 
să însoțească pe tăcute actele sale de generozitate față de pacient. 

Mai importantă este maniera în care pacientul este reprezentat 
psihic în mintea analistului. Considerând în mod ferm că pacien- 
tul este o ființă umană întru totul, capabilă de reciprocitate morală 
și, da, terapeutică, și respingând perspectiva asupra pacientului 
ca fiind infantil și nedorit, analistul își realizează cea mai măreaţă 
faptă de generozitate. Subscrierea la punctul de vedere conform 
căruia dezvoltarea nu se încheie odată cu atingerea unei anumite 
etape de maturizare și este un proces de-o viata (Pine, 1997) îi 
permite, de asemenea, analistului, să-l privească pe pacient, ca şi 
pe sine însuși, drept „produse“ veșnic „nefinalizate“; ambii sunt 


33 Am discutat în altă parte (Akhtar, 2009b, pp. 91-93) chestiunile complexe implicate în 
gestul de a oferi tratament gratuit. 
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capabili de creştere ulterioară, iar întâlnirea dintre aceștia are — 47 
potenţialul de a facilita o astfel de mișcare. Optimismul nuantat, 
menținut pe parcursul unor perioade lungi de timp, atunci când 
pacientul ar putea să nu aibă niciun motiv să spere, reprezintă 
marca generozitátii analistului. 

Ducând discuţia mai departe, atât Frank (2004), cat si Grif- 
fith (2010) evoca scrierile filosofului evreu Emmanuel Levinas 
(1906-1995). Pe scurt, Levinas a propus ideea cá a relationa etic 
cu celalalt reprezinta piatra de temelie a sinelui psihic si necesita 
recunoasterea diferentei. Eliminarea distinctiei intre sine si celá- 
lalt conduce la totalizare si creeazá terenul pentru dominare si 
control. Ín opozitie, angajamentul fatá de dialog sprijiná o relatie 
intre sine si Celálalt, acceptand caracterul ,stráin" si autonomia 
ambelor párti. Niciun partener de dialog nu detine toate ráspun- 
surile si fiecare dintre acestia poate imbogáti procesul care are 
loc intre ei. Angajamentul descris de Levinas fatá de Celálalt este 
si cel care constituie nucleul generozitatii analitice. 


,Pentru un clinician, acest fapt inseamná a construi conditii de 
dialog acolo unde dialogul nu exista deja. Atunci cand acest 
lucru se dovedeste imposibil, un clinician trebuie totusi sa 
mearga cat de departe se poate pentru a proteja alteritatea paci- 
entului sau, prin a interactiona respectuos si etic, precum intr-o 


A asculta si a interveni cu o atitudine de generozitate 
Crawford (2013) ne aminteste cum generozitatea impregneazá 


maniera în care ne ocupăm de pacienţi. Acesta spune cá , ... ofe- 
rim interpretări, furnizăm un cadru pentru travaliul psihanalitic, 
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M8 ne facem disponibili pentru a lucra cu pacientii nostri si pentru a 
fi receptorii proiectiilor acestora si incercám sá procesám aceste 
proiectii inainte de a-i oferi sau da ceva inapoi pacientului, prin 
comentariile si interpretárile noastre" (p. 2). 

Crawford subliniazá generozitatea inerentá acceptárii de cátre 
terapeut a proiectiilor pacientului, inainte de a le metaboliza cu 
scopul interpretárii (in aceastá privintá, vezi si Gill, 1982). Putem 
adáuga alte cáteva indicatoare ale generozitátii in maniera ana- 
listului de a-si asculta pacientul si de a-i vorbi. Acestea includ: (i) 
aincerca sa asculte simultan din diverse perspective, anume, din 
punct de vedere obiectiv, subiectiv, empatic si intersubiectiv (Akh- 
tar, 2012); (ii) a mentine in minte principiul functiei multiple (Waelder, 
1936) si, astfel, a permite explicatiilor pacientului sá coexiste cu 
cele ale analistului, lăsând spațiu si pentru posibilități care încă nu 
au iesit la suprafatá; (iii) a demistifica procesul prin a-i impártási 
ocazional pacientului motivele unei anumite interventii (Thoma si 
Kachele, 1994); si (iv) a-şi comunica , conjecturile" (Brenner, 1976) 
si interpretările într-o manieră care să evite rănirea stimei de sine 
a pacientului. Rezumând, atât atitudinea analistului, cât și acti- 
vitatea sa sunt inundate de generozitate. Acest fapt nu se traduce 
însă într-o permisivitate de tipul unei gândiri pozitive idealiste; 
analistul trebuie să menţină limitele terapeutice și să păstreze, în 
activitatea sa interpretativă, o doză sănătoasă de contra-afirmare. 

O fatetá particulară a travaliului clinic in care generozitatea 
analistului își face cea mai clară apariţie este aceea a încheierii. 
Nu numai că analistul se desprinde de nenumăratele gratificări 
(de exemplu, plăcerea de a analiza, asigurarea unui venit) derivate 
din lucrul cu pacientul, ci renunţă și la anumite reprezentări de 
sine care evoluează într-o manieră specifică în cursul fiecărei ana- 
lize. Buechler (2012) scoate în relief cu elocventá această chestiune. 
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La fel cum a-mi pierde copilul ar însemna să má pierd pe mine ca 149 
părinte al său, a pierde un pacient înseamnă a mă pierde pe mine, 
analistul specific care am fost capabil să-i fiu acelei persoane. Am 
pierdut și propria-mi reflectare pe care o găseam în ochii acelui 
pacient. Acel eu care puteam fi cu el, persoana pe care putea el 

s-o vadă în mine, este acum numai o amintire. Nu voi mai fi nici- 
odată acel tip de analist. (p. 135, în italice în original) 


A recunoaște și a accepta generozitatea sănătoasă 
a pacientului 


În vreme ce menţine o atitudine de generozitate fata de paci- 
entul său, analistul trebuie să fie și deschis la a recunoaște și a 
accepta gesturile sănătoase de generozitate din partea acestuia. 
Disponibilitatea pacientului de a-și modifica programul pentru 
a se adapta la nevoile analistului, a spune o glumă amuzantă, 
a-l informa pe analist despre o carte bună şi a-i oferi analistului 
un mic dar, într-un moment adecvat în travaliul lor (de exemplu, 
întoarcerea pacientului din locurile natale, dintr-o tara străină, sau 
la încheiere) — toate constituie exemple de o asemenea generozi- 
tate. Analistul ar trebui să le accepte cu eleganţă. Fără îndoială, 
toate aceste comportamente pot conține material pentru explora- 
rea analitică. Totuşi, un scepticism inoportun cu privire la gene- 
rozitatea pacientului nu este nicidecum lăudabil. A accepta într-o 
manieră prea credulă gesturile de generozitate ale pacientului 
poate eluda o analiză mai profundă, dar chestionarea excesivă 
poate și ea să cauzeze perturbări neîntemeiate. Perspectiva con- 
form căreia acceptarea cadourilor de la pacienți face să deraieze 
înţelegerea unui astfel de gest trebuie temperată, amintindu-ne că 
„respingerea cadourilor îi împiedică adesea pe analiști să înțeleagă 
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150  semnificatia lor" (Thoma si Kachele, 1994/2000, p. 370). Transfe- 
rul este afectat la fel de mult de deprivare, ca si de gratificare. 
Ideea importantá este a evita ,,regresiile introgene superflue, care 
insotesc deprivárile superflue" (Stone, 1961, p. 170). 

O altá consideratie tehnicá se referá la gestionarea generozitátii 
pacientului atunci cand aceasta apare pentru prima oará ca rezul- 
tat al travaliului analitic. Urmátoarea vinietá ilustreazá aceastá 
chestiune. 


Vinietá clinicá: 6 


Julia Caputo, o studentá in jur de 25 de ani, a solicitat o terapie din 
cauza unor sentimente de inutilitate si apatie.?^ Suferea de o stimá 
de sine scázutá si era ingrozitor de sensibilá; se simtea respinsá la cea 
mai mică scădere a atenţiei din partea celorlalţi si, în consecință, evita 
să relationeze cu oamenii. Istoricul sáu a revelat prezența unei mame 
alcoolice, care, în starea semiconștientă de ebrietate, deseori uita să-i 
dea de mâncare Juliei pe când aceasta era micuță. Tatăl ei era adesea 
plecat în călătorii de afaceri, iar când era acasă, îi vorbea frecvent Juliei 
despre propria depresie și chiar despre gânduri suicidare. Julia a crescut 
învățându-se să nu aibă încredere în nimic, privindu-i pe toti cei „cu 
putere“ ca egocentrici și dezinteresati de binele ei. 

Julia prezenta o sensibilitate marcată si o tendinţă de a se simți ignorată 
și neglijată și în cadrul situației de tratament. Cea mai mică întârziere a 
analistei în începerea ședinței o împingea într-o retragere plină de furie. 
Își verifica si reverifica ceasul, pe care și-l potrivea cu ceasul din cabinetul 
analistei. Dacă analista încheia o ședință cu treizeci de secunde mai 


34 Ar trebui menționate două lucruri în privința materialului clinic inclus în această lucrare. În 
primul rând, toate numele din cadrul vinietelor clinice sunt fictive. În al doilea rând, cazurile 
1 și 6 mi-au fost ,imprumutate" de doi colegi, amândoi dorind să-și păstreze anonimatul. 
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devreme, Julia cădea pradă mâniei. Analista a continuat să lucreze cu 
răbdare cu reacțiile Juliei. Comentariile empatice cu privire la experiența 
ei interioară, validarea durerii ei psihice, reconstructiile neglijárii timpurii 
și interpretările transferentiale ale dezastruosului materna) timpuriu au 
condus-o treptat pe Julia la a deveni mai calmă și, mai mult sau mai 
putin, tolerantă în mod realist. 

În al patrulea an de analiză, analista (confruntându-se ea însăși cu o 
situație de viata stresantă) a „uitat” să se prezinte la o ședință. Julia 
a venit, a așteptat destul de mult, iar apoi a plecat. Ziua următoare, 
analista și-a dat seama de eroarea sa și era destul de supărată în privința 
aceasta. Aștepta ședința lor cu groază. Se gândea că Julia va fi extrem 
de furioasă si cá o va trata cu ranchiună. Situația însă s-a dovedit a fi 
exact opusul. Julia i-a spus: „Uitaţi, am fost rănită si iritată la început. 
Dar apoi m-am gândit cá ati fost atât de demnă de încredere și atât de 
constant acolo pentru mine în ultimii patru ani, încât o singură greșeală 
n-ar trebui să șteargă toate astea. Ce mai, sunteţi om. Puteţi face greșeli. 
E OK!" Analista s-a simţit profund miscatá de gestul Juliei. A răspuns 
prin a-i mulţumi și prin a-și exprima bucuria datorată nou-descoperitei 
capacități de generozitate și iertare a Juliei. 


Un astfel de travaliu clinic ilustrează existenţa unei relaţii 
dialectice între soluționarea interpretativă a psihopatologiei și 
reluarea creșterii psihice, care fusese blocată. Pertinent în acest 
context este comentariul făcut de Abrams (1978), conform căruia, 
atunci când o capacitate sănătoasă neexprimată apare la suprafață 
ca rezultat al lucrului interpretativ, analistul nu ar trebui să o 
deconstruiască sau să încerce să-i descifreze semnificația. În 
schimb, analistul ar trebui să facă un comentariu empatic, subli- 
niind curentul progresiv din spatele gestului pacientului. Settlage 
(1994) menționează si că analistul își ajută pacientul nu doar 
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12 prin interpretare, ci si prin „stabilirea unei relații de dezvoltare, 
asteptandu-se la dezvoltare, incurajand intuitiile de dezvoltare ale 
pacientului si confirmánd realizárile in sensul dezvoltárii" (p. 42). 


A diagnostica si a interpreta generozitatea patologicá 
a pacientului 


Dintre variatele sindroame ale generozitátii patologice descrise 
mai sus, unele sunt evidente de la inceput, mai ales dacá practica 
analistului implicá stabilirea unui istoric detaliat si separarea 
evaluárii initiale de tratamentul propriu-zis. Alte tipare psiho- 
patologice (de exemplu, generozitatea amágitoare, generozitatea 
de control) raman de obicei ascunse la inceput si ies la suprafatá 
numai odatá cu trecerea timpului. Ín orice caz, natura prelun- 
gitá, plurideterminatá si multifatetatá a generozitátii patologice 
devine intru totul clara numai pe parcursul tratamentului si pe 
másurá ce dinamica subiacentá incepe sá se reflecte in relatia 
transferentialá. Numai atunci poate fi supus interpretárii un ast- 
fel de material. 


Vinietá clinicá: 7 


Marc Aryaratnam crescuse in Sri Lanka si ajunsese in Statele Unite in urmá 
cu aproape zece ani. Plangerile sale curente se refereau la o cásnicie proble- 
maticá, in careintraseoarecum impulsiv, cu aproximativ trei ani înainte de 
a cere o terapie. Insatisfactia lui Marc în privința soției sale era centrată în 
jurul lipsei sale de rafinament cultural si a dezinteresului cu*privire la sex. În 
mod fascinant, aceste „deficite“ îi fuseseră cunoscute dinaintea căsătoriei, 
deși părea că le minimizase în mintea sa. Faptul că ea fusese recent 
abandonată de un bărbat contribuise cumva la misiunea lui de salvare. 
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Îmi era evident cá Marc suferea de pe urma a ceea ce Freud (1910b/2009) 153 
numise „un anumit tip de alegere a obiectului la bărbat” (p. 220). 
Dinamica oedipianá obișnuită, aflată în spatele alegerii de către bărbaţi 
a unor femei obidite, în nevoie de afecțiune și atenţie, caracterizate de 
„O ușoară umbră pe reputație” (ibid., p. 221) era cât se poate de evidentă 
în cazul lui Marc. Fiul unui tată renumit, care bea excesiv și se comporta 
urât cu soția sa, Marc era hotărât să-și salveze mama dintr-o scenă 
primară nuanţată agresiv. Lucrurile s-au înrăutățit odată cu îmbolnăvirea 
de o boală terminală a mamei lui și cu moartea acesteia, când Marc 
avea opt ani și jumătate. Problematicii oedipiene i s-a adăugat atunci 
și „vinovăția supravietuitorului" (Niederland, 1968), ceea ce a condus la 
dorința hipertrofiată a lui Marc de a avea grijă de cei din jurul său. 

Pe măsură ce tratamentul progresa, trăsătura generozitátii subiacente a 
intrat în prim-plan. Se părea că Marc se simțea obligat să ajute pe oricine. 
Își oferea sprijinul colegilor, celor mai în vârstă decât el, precum și celor 
mai tineri, făcând foarte putin distincţie între cei care aveau nevoie de 
ajutor și cei care s-ar fi descurcat fără el. Când ieșea la prânz sau la cină 
cu prietenii, simţea o dorinţă de neoprit de a plăti pentru toată lumea și, 
spre marea supărare a soției lui, deseori chiar făcea acest lucru. Tiparul 
provenea din copilăria sa. Marc povestea cum își cheltuia cea mai mare 
parte din banii de buzunar pe dulciuri pentru verișorii și colegii de școală, 
încă de pe când avea nouă sau zece ani. Chiar mai impresionant a fost 
cum, din primul salariu primit, îi cumpărase o cămașă destul de scumpă 
vărului său (pe care îl idealizase); lui însuși nu-și cumpărase nimic. 

În cadrul transferului, Marc mă percepea ca oarecum deprimat, respins 
de ceilalți și având nevoie de protecție și de „divertisment“; mi-l furniza 
pe acesta din urmă (care simboliza, la rându-i, mese hrănitoare pentru 
mama sa muribundă) sub formă de complimente, glume, anecdote 
fascinante și informaţii din palierul ezoterismului. Reacția mea fata 
de el era una de drag, de admiraţie tandră fata de „bunătatea“ sa reală 
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14 (Akhtar, 2011b) si, uneori, un sentiment de impovárare din cauza iubirii 
Sale excesive si pline de presiune fatá de mine. 
Ipotezele proiectiei intr-un obiect al unui sine aflat in nevoie (Akhtar, 
2009c) si al necesitátii de a controla acel obiect pentru a mentine la 
distantá invidia si ostilitatea (Seelig si Rosof, 2001) erau in mod cert 
prezente in cadrul patologiei lui Marc. Cu toate acestea, par sá opereze 
și alte variabile aici. Dáruindu-le cu insistenţă celorlalți, Marc rămânea 
págubit. Aceasta era pedeapsa pentru a-si fi lásat mama sá moará, 
precum si un soi de „căință” (Rosen, 2009) pentru vinovăția cauzată 
de presupusa sa neglijenţă (la vârsta de șase ani!). , Hránindu-i" în mod 
constant pe ceilalți, Marc devenea mama îmbelșugată pe care e/o dorea. 
Prin ajutorul pe care îl oferea astfel constrâns, nu doar că-și salva părțile 
proiectate din propriul sine, ci, în același timp, își readucea mama la viață. 
Privirile binevoitoare ale celorlalți, pline de recunoștință și de apreciere a 
generozitátii lui, serveau ca leac pentru rana sa; astfel de gesturi serveau 
o funcție maternă. Mai mult decât atât, generozitatea sa neobosită 
împiedica invidia față de ceilalţi; până una-alta, el era cel care le dăruia 
lor, practic e/ era cel care avea mai mult. În cele din urmă, dărnicia fata 
de ceilalţi îl lăsa pe el sărac, astfel putând să evite să devină obiectul 
invidiei celorlalţi (și al agresivitátii asociate) și, în mod paradoxal, fiind 
extraordinar de generos, activa invidia celorlalți, un scenariu oarecum 
sadic, careîi aducea o foarte mare plăcere la nivel inconștient. 
În vreme ce generozitatea nemăsurată a lui Marc în privința banilor era 
directionatá față de toată lumea, uneori, asemenea gesturi își fac prima 
apariţie în contextul unui anumit transfer. Acest fapt este ilustrat de 
următoarea vinietă clinică. 
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Vinietá clinicá: 8 155 


Dr. Robert Purple s-a adresat unui terapeut când a realizat cá se 
îndrăgostește de „încă o femeie nepotrivitá" ?^ Medic internist, în vârstă 
de 40 de ani, cu o manieră de relationare putin umilă, dar onestă si 
decentă, dr. Purple divorțase de două ori, ambele dati „descoperind“ că se 
însurase cu femei cu un statut socioeconomic și intelectual mult inferior 
nivelului său. Situaţia curentă era diferită doar la suprafaţă; nepotrivirea 
alegerii a devenit cu adevărat evidentă cu ocazia răspunsurilor date la 
întrebările din cadrul evaluării iniţiale. 

Dr. Purple crescuse alături de un tată preocupat de muncă și de o mamă 
anxioasá, care se agăța de cei doi fii ai săi. Fratele mai mare al doctorului 
Purple fusese dificil încă din copilărie; poliția locală bătea adesea la ușa 
familiei, altfel respectabilă. Asumându-și o poziție tăcută și pasivă, Dr. 
Purple a devenit un bărbat bun și harnic, care cumva nu reușise niciodată să 
înflorească pe de-a-ntregul, nici ca specialist și nici ca amant. Acceptase o 
slujbă insipidá și se însurase de două ori cu femei pline de nevoi si de lipsuri. 
La scurtă vreme după începerea terapiei cu mine, s-a oferit să crească 
tariful pe care mi-l achita. De vreme ce nu avusesem nicio dovadă că 
și-ar fi calculat greșit resursele financiare la momentul când am hotărât 
onorariul și nici nu primise vreo mărire salarială, această ofertă m-a 
intrigat. Încurajările mele de a detalia această idee au condus către 
dezvăluirea treptată a faptului că el mă privea ca pe un medic imigrant, 
care avea foarte puțini pacienţi care să-l plătească bine; voia să mă ajute. 
Părea că urma să devin următorul său proiect de salvare. O recreere 
transferentialá a mamei sale neajutorate (care devenise mai demnă de 
a fi salvată prin condensarea percepției realiste a caracterului acesteia 


35 Acest caz și cazul 5 au apărut și în cadrul unui comentariu anterior (Akhtar, 2009b) 
asupra psihoterapiei și a banilor. 
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156 cu fantasmele scenei primare în care era bătută de tată) constituia, 
esențialmente, forța motivatoare din spatele gestului doctorului Purple. 


Un exemplu mai dramatic al unei astfel de generozitáti cu bază 
transferentialá ne este oferit de Rothstein (1986), care descrie oferta 
unui pacient de a dona o imensă sumă de bani cu scopul de a deschide 
o fundaţie axată pe cercetare, care să poarte numele amândurora. 
Explorarea acestei názuinte a adus la suprafață dorința de a rămâne 
unit cu terapeutul (pentru a anula separarea traumatică de mama sa, 
din copilărie). Oferirea de bani terapeutului îl și asigura de loialita- 
tea acestuia si il ajuta sá ocoleascá analiza neincrederii, care echivala 
cu a presupune cá acesta nu ar fi acolo pentru el, atunci cand ar fi 
avut nevoie de iubire si de sprijin. Banii urmau sá joace rol de liant. 


A demasca si a interpreta defensele fatá de generozitate 


Nu este neobișnuit să întâlnim pacienţi care se apără cu 
vehementá de bunătate, indiferent dac-ar fi vorba de a lor sau de 
a le fi oferită de ceilalți (Schafer, 2002; Akhtar, 2011b). O astfel de 
evitare poate implica o aversiune fata de recunoașterea si accepta- 
rea generozitátii. Pacientul și-ar putea distorsiona percepțiile astfel 
încât să nu vadă că cei din jurul lui — incluzându-l pe analist — 
fac gesturi de bunăvoință fata de el. Ori, ar putea să-și repudieze 
propriile názuinte de a dărui, chiar si când acestea emerg drept 
consecinţă a travaliului analitic. 


Vinietă clinică: 9 


James LeRoy, un bancher de investiţii de foarte mare succes, în jur de 45 
de ani, rupsese legăturile cu unicul său frate, cu doi ani mai tânăr decât 
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el. Conform tuturor standardelor obisnuite, James putea fi diagnosticat 
cu tulburare de personalitate narcisică. Înstărit, inteligent si cunoscut in 
societate, ascundea o viaţă internă posacá și marcată de îndoieli de sine. 
Nimic nu-l satisfăcea; bani, mașini, femei — mai devreme sau mai târziu, 
toate îl făceau să se simtă plictisit și gol. Nu avea mare lucru de împărțit 
cu soția lui, deși putea să se anime ușor când venea vorba de copiii săi. 
Incapacitatea sa de a găsi consolare era cea care îl adusese la analiză. 

Se presupunea că ruptura dintre James și fratele său se produsese din 
cauza lipsei de recunoștință a acestuia din urmă pentru ajutorul primit. 
Totuși, pe măsură ce lucrul nostru progresa, a devenit clar faptul că 
James fusese cel care îl exploatase pe fratele lui. Îl rugase pe acesta 
să scrie parti din discursurile pe care James le tinea la evenimente 
prestigioase, fără a-i recunoaște vreodată meritele de a fi făcut acest 
lucru. Până și banii pe care îi dădea din când în când cu țârâita fratelui 
său, care se confrunta cu probleme financiare, erau mai puțini decât 
suma promisă și erau însoţiţi de o aluzie subtilă, cum că ar putea fi 
consideraţi un împrumut și nu un cadou. Avansul analizei a condus 
apoi la dezvăluirea unor acte de înșelare a fratelui său, din copilărie; 
asemenea comportamente distructive fuseseră stârnite de invidia fata 
de ,inocenta" și „simplitatea” fratelui (cea din urmă simbolizând, de 
fapt, liniștea psihică a acestuia). 

James începuse acum să resimtă vinovăţie, deși o proiecta adesea 
asupra mea; în mintea lui, eu eram cel care îl făcea să se simtă vinovat. 
Dobândind un control mai mare asupra propriei stări emoționale, părea 
să simtă un impuls de reparaţie. A început să-și exprime dorinţa de a 
face ceva bun pentru fratele lui. Cu toate acestea, era suspicios fata de 
propria motivaţie și reacționa la propria-i generozitate cu sarcasm și 
devalorizare. În spatele acestora, se aflau teama/ura fata de propriile-i 


yu 


,inocentá" si ,simplitate", trăsături de iubire pe care le îngropase în 


adancurile vietii sale psihice. Un travaliu interpretativ si reconstructiv, 
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urmând aceste linii, i-a permis treptat lui James să-l poată aborda pentru 
prima oară pe fratele său cu tandrete și generozitate autentice. 


Pe cât ar suna de opus unei judecăți sănătoase, există mulți 
indivizi care obișnuiesc să isi reprime, refuleze si repudieze tot 
ce este bun în ei înșiși (Akhtar, 2011b). Aceștia se mândresc cu 
propria cruzime și-și iau în batjocură actele de generozitate si 
bunăvoință. Invidiază bunătatea altora si se tem că, dacă ar fi să 
se exprime tandru, aceştia i-ar ridiculiza. Ei pot fi eliberați întru 
a se comporta mai generos de către o soluționare interpretativă a 
unor astfel de defense, însoțită de validarea empaticá a realitátilor 
infantile traumatice, care au condus la emergenta acestora. 


A recunoaște și a utiliza contratransferul la generozitate 


De vreme ce generozitatea implică, prin definiție, un scenariu 
diadic, prezența sau absenţa ei din cadrul clinic are un puternic 
impact asupra contratransferului. Întrucât am discutat despre 
reacția emoțională a analistului fata de generozitatea sănătoasă 
a pacientului, mă voi centra aici asupra întâlnirii acestuia cu gene- 
rozitatea patologică a celui din urmă. Aceasta poate lua forma 
unei prea mari sau prea mici dărnicii a pacientului. În fata unui 
pacient deloc darnic și care dă dovadă de retenţie cu caracter 
anal, analistul își poate pierde răbdarea, poate deveni iritat si 
exigent. Confruntat cu un pacient care nu doar că are un tempe- 
rament generos, ci oferă daruri irezistibile, analistul poate fi sedus 
si corupt. Vigilenta cu privire la astfel de tendințe, precum si efor- 
tul dedicat legării acestora de transferuri corespondente pot însă 
netezi calea înspre un travaliu analitic mai profund. 
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Pe parcursul procesului de scriere a testamentului sáu, Kathleen 
Roberts, o váduvá bogatá, de aproape 80 de ani, a devenit anxioasá si 
mi-a cerut o consultatie. Înzestrată intelectual, cu înclinații artistice si 
cu un aspect fizic atrágátor, Kathleen era totusi destul de tulburatá. Se 
simţea rávásitá de întrebarea cu privire la cum și-ar putea împărţi averea 
într-o manieră echitabilă. Avea doi copii și voia să-i lase mai mulți bani 
celui care dispunea de mai puţine resurse financiare. Dar o asemenea 
,incorectitudine" o făcea să se simtă vinovată; în același timp, si 
împărțirea banilor și a proprietăților într-un procent de cincizeci-cincizeci 
i se părea injustă. Nu știa ce să facă. 

Așa cum era de așteptat, acest scenariu contemporan referitor la 
dreptate-nedreptate conţinea ecouri din trecutul ei. Kathleen era cea 
mai mică dintre două surori și fusese cunoscută drept „fata mamei” 
Acest fapt însă nu însemnase că primise mai multă iubire din partea 
mamei decât sora ei. Însemnase că fusese ținută captivă, controlată și 
stăpânită de către mama ei. Explorând mai departe, a ieșit la suprafață 
un istoric de abuz sexual al mamei asupra ei. Cu mare anxietate și 
rușine, Kathleen mi-a povestit cum i se ceruse să-și dea jos hainele, 
să-și depărteze picioarele, iar apoi să fie supusă unui „test” Acesta 
presupunea ca mama să-i frece organele genitale, pentru a se asigura 
că „nu era acolo nicio slăbiciune, nicio eczemă, nimic“. Acest ritual 
masturbator s-a derulat între vârstele de 4-5 ani și 13-14. După aceea, 
locul i-a fost luat de cererea mamei ca fiica să-i descrie întâlnirile sale 
imaginare cu băieți și, odată cu trecerea anilor, de insistențele acesteia 
de a i se împărtăși fiecare mic detaliu din viata sexuală pe care Kathleen 
o avea cu iubitul ei. Dar de ce fusese aleasă Kathleen și nu sora mai mare 
pentru a servi scopurilor perverse ale mamei? Era oare corect ca un copil 
să fi fost abuzat și celălalt să fi scăpat violului?, se întreba Kathleen. 
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160 Pe măsură ce munca noastră progresa, iar travaliul lui Kathleen de 
soluționare a moștenirii imensei sale averi luase plin avânt, a început să 
apară material care sugera că dorea să-mi lase o sumă enormă de bani. 
Uneori, acest lucru se prezenta în forme tangentiale, anume acte ratate 
și vise. Alteori, era verbalizat în mod explicit. Kathleen îmi era autentic 
recunoscátoare pentru a o fi ajutat să-și recupereze părțile izolate din viata 
psihică și să dobândească o simtire personală mai profundă si mai plină 
de semnificație. Dorinţa ei de a-mi oferi ceva origina din recunoștință. 
Dorea ca serviciile mele să fie disponibile pentru mai multe femei aflate 
în situația sa; așadar, generozitatea ei avea și o nuanţă altruistă. 

Cu toate acestea, experiența mea contratransferentialá spunea o poveste 
mai profundă. Mă simțeam clivat. Uneori, mă simțeam omnipotent, 
puternic și îndreptățit să primesc milioane de dolari pentru munca 
mea. Alteori, simțeam că eram corupt, neetic și lacom, în tentatia mea 
de a o seduce, pentru a-mi lăsa o imensă sumă de bani. În urma unei 
introspectii brutal de oneste, am reușit să îmi conectez dorința vulgară 
de a pune mâna pe banii ei cu o identificare cu mama sa abuzivă sexual, 
care îi punea mâna pe organele genitale, și reculul meu față de aceasta, 
cu transformarea mea într-o mamă de care avea nevoie, dar pe care nu a 
avut-o. Această vigilentá si perlaborare contratransferentialá au fost cele 
care mi-au permis să interpretez oscilatia ei între a se pune într-o situație 
potential abuzivă și speranța cá nu va avea loc o asemenea exploatare. 
Este de la sine înțeles că, pe măsură ce presiunea lui Kathleen de 
a-mi oferi milioane s-a retras, m-am simţit atât ușurat, cât și puţin 
trist. „Pierderea” pe care o trăiam părea înrudită cu ușoara durere a 
,tandretei" (Tahka, 1993), resimţită de un părinte atunci când, facilitând 
plăcerea copilului, îi lasă doar acestuia, în consecință, plăcerea. 


Descrierea acestei perlaborări de succes a sentimentelor 
contratransferentiale nu ar trebui să ducă la trecerea cu vederea 
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a esecurilor care au si ele loc în cadrul acestui palier. Incapacita- ^ 16 
tea de a recunoaste, a regla si a inváta de pe urma propriei reactii 
emotionale fatá de pacient poate conduce la perturbári majore ale 
tratamentului. Acest fapt poate avea loc in confruntarea cu genero- 
zitatea excesivá a pacientului fatá de analist sau, uneori, ca reactie 

la indulgenta financiará excesivá a pacientului fatá de altcineva. 


Vinietá clinicá: 11 


Pamela Kasinetz, o femeie în vârstă, extrem de bogată, a venit la 
psihoterapie din cauza unei depresii si anxietáti cu debut recent. 
Catalizatorul aparent al acestora era înrăutățirea relației cu soţul, cu 
care era căsătorită de mai bine de 30 de ani. În urma plecării de acasă a 
copiilor, cei doi se înstrăinaseră destul de mult; el era prins de afacerea sa, 
iar ea de angajamentele sociale și de munca filantropică. Lucrurile s-au 
înrăutățit chiar mai mult atunci când Pamela a întâlnit într-un mall un 
băiețel ,adorabil” de sapte-opt ani și „s-a îndrăgostit de el". Și-a asumat 
responsabilitatea să-l ajute atât pe el, cât și familia săracă a acestuia. 
Treptat, băieţelul i-a devenit un companion permanent. Oferindu-le 
imense sume de bani părinţilor lui, Pamela dobândise în mare parte 
controlul asupra vieţii lui. fl lua de la școală, îl aducea la ea acasă, îl 
copleșea cu daruri extravagante și îi satisfăcea toate poftele și dorințele; 
prietenii lui erau si ei bineveniti la ea acasă și tratați cu o extravagantá 
similară. Deși ar putea fi date numeroase exemple, ar trebui să fie 
suficient și numai unul, acela al cheltuirii a peste 30000 de dolari de-a 
lungul unui weekend, distrându-i pe micul ei „prieten“ si pe cei patru 
parteneri de joacă ai lui. Toate acestea conduceau la certuri frecvente 
între Pamela și soțul ei, care insista ca ea să-și limiteze cheltuielile. 

Căutând o eliberare de simptome, Pamela nu părea pregătită să caute 
mai în profunzimea semnificatiilor fascinatiei sale fata de acest băieţel. 
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Crescutá intr-o familie instáritá, respingea rapid orice intrebare care 
viza un sentiment infantil de privatiune si, astfel, bloca eforturile 
terapeutului de a crea o legáturá intre altruismul ei scápat de sub control 
si potentiale chestiuni inconstiente, asociate cu o traumá timpurie. Din 
punctul ei de vedere, totul era „real“ si rationalizat în termenii bunátátii 
și ai generozitátii fata de cei defavorizati. La scurtă vreme după începerea 
tratamentului, si-a exprimat dorinta de a pláti un tarif mult mai mare 
pentru sedintele ei, pomenind ceea ce párea a fi o sumá cu adevárat 
exorbitantá. Situatia era incá mai complicatá de probleme paralele, ce 
tineau de contratransferul terapeutului fatá de ea si fatá de strálucitoarea 
aparență financiară a situaţiei. Întrucât suferise în copilărie de pe urma 
unei pierderi parentale, cam la aceeași vârstă ca băieţelul cambodgian 
pe care Pamela îl adora atât, și având el însuși probleme financiare, 
din cauza unei crize personale recente, terapeutului îi erau extrem de 
inconfortabile seductiile financiare ale Pamelei. Reactionánd defensiv, 
nu doar că a făcut interpretări de transfer premature, ci i-a și respins 
ofertele cu asprime. A eșuat în a le comenta și explora într-o manieră 
împăciuitoare. Curând, Pamela a abandonat terapia. 


Acest rezultat nefavorabil pare să fi fost generat de un număr 
de factori: (i) problemele financiare curente ale terapeutului i-au 
făcut dificilă ascultarea calmă a extravagantelor pacientei — îi 
stârneau prea multă lăcomie; (ii) trauma din copilărie făcea să-i fie 
dificil să asculte relatările despre extravagantele manifestate de 
pacienta lui în relaţie cu un băiețel — îi stârnea prea multă invi- 
die; (iii) faptul că nu s-a consultat cu cineva în ceea ce reprezenta 
în mod clar o situaţie clinică dificilă pentru el l-a condus la o 
retragere defensivă și la suprainterpretare. În aceste circumstanțe, 
alegerea clinică de a se descurca singur a fost una greșită. 
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REMARCI DE ÍNCHEIERE 163 


Afectiunea este o atitudine, nu neapárat ceva ce face cineva. 
Constituie o formá de interes fatá de altá fiintá umaná, care isi 
are originile in atitudinile parentale, adecvate etapelor specifice, 
fatá de copiii lor, de-a lungul stadiilor de dezvoltare succesive 
ale acestora din urmá. (Tahka, 1993, p. 345) 


În cadrul acestei secțiuni, am descris formele normale si anor- 
male ale generozitátii, admițând faptul că, deseori, trăsăturile 
psihodinamice și comportamentale ale celor două se suprapun. 
Am remarcat aceste constelații hibride și am încercat să demon- 
strez cá identificările schimbătoare și presiunile relationale din 
cadrul economiei iubire-ură a psihicului pot avea un impact asu- 
pra prezenţei, tipului și gradului generozitátii. Spre deosebire de 
Kradin (1999), care a afirmat că generozitatea analistului repre- 
zintă „un factor terapeutic cardinal în analiză“ (p. 223), am adop- 
tat o perspectivă mai putin euforică asupra acestei componente. 
Deşi am admis rolul său important în crearea respectului pen- 
tru alteritatea fundamentală a pacientului, am subliniat faptul că 
manierele în care chestiunile ce implică generozitatea ne afectează 
lucrul clinic cotidian sunt multiple, nuantate si complexe.% Cu 
toate acestea, chiar si o acoperire atat de larga a lásat neabordate 
unele aspecte ale tematicii. In ceea ce urmeazá, má voi referi pe 
scurt la aceste chestiuni, constient fiind cá multe intrebári vor 
ramane fara ráspuns. 


36 Casement (1999) si Anderson (2000) se diferentiazá, si acestia, de viziunea exaltatá a 
lui Kradin asupra generozitátii, drept un principiu terapeutic ,cardinal”. Anderson merge 
mai departe și sugerează că, uneori, generozitatea analistului poate pune probleme pen- 
tru travaliul clinic, în mod deosebit dacă pacientul nu este receptiv la asemenea gesturi. 
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164 Prima chestiune se referá la relatia dintre várstá si generozitate. 
Desi, conform explicatiilor pe care le-am conferit dezvoltárii aces- 
teia, forme rudimentare de altruism si generozitate sunt evidente 
incá din cele mai timpurii perioade ale vietii, este neclar cánd exact 
se intàmplá ca generozitatea maturá (cu capacitátile aferente pentru 
relații cu obiectul întreg si empatie) să găsească o formă de expresie a 
Eului. Există diferenţe reale între generozitatea copiilor și a adulților 
și, dacă da, au acestea o natură cantitativă (anume, mai multă sau 
mai puțină) sau calitativă (adică, însoțite de tipuri diferite de plă- 
cere)? Reflectá accesele adolescentului de hiper-generozitate fata de 
anumiti covarstnici sau cauze sociale o caricaturá a altruismului 
adult sau este vorba de ultima scánteie de altruism, care este stinsá 
de miscareainspre conventionalitate, care are loc la intrarea in viata 
adultă? Ce efect are trecerea la vârsta mijlocie asupra generozitatii? 
Este „generativitatea“ (Erikson, 1950/2015), anume capacitatea de a 
crește generația următoare într-o manieră altruistă, doar o formă 
a generozitatii sau cele două fenomene sunt diferite? Cu siguranţă, 
este nevoie să ne gândim mai mult la aceste aspecte. 

Următoarea chestiune se referă la gen. Majoritatea studiilor 
tiparelor filantropice, axate pe gen (vezi Mesch, 2009, pentru o sin- 
teză critică a acestei literaturi), denotă faptul că este mai probabil 
ca femeile să doneze bani cauzelor umanitare, deși câteva cercetări 
au avut un rezultat opus. Orişicum, pentru un psihanalist, simplul 
fapt al dărniciei nu constituie un indicator suficient de convingă- 
tor al generozitátii autentice; oamenii fac donaţii din tot soiul de 
motive (de exemplu, vinovăţie, exhibitionism), care au putin de-a 
face cu generozitatea. Așadar, sunt chiar mai impresionante stu- 
diile (Hoffman, 1977; Winterich et al., 2009) care găsesc femeile ca 
fiind mai caritabile, mai empatice și, psihologic vorbind, mai gene- 
roase. În mod fascinant, acest fapt a fost descoperit a fi valabil și în 
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cazul bărbaţilor care întrunesc scoruri înalte pentru „identitate de — 165 
gen feminină“. Observațiile de acest tip sprijină ideea că empatia 
constituie o trăsătură predominant maternă (Greenson, 1975). De 
asemenea, sugerează că, indiferent de genul lor propriu-zis, aceia 

care prezintă identificări mai profunde cu o mamă darnică tind să 

aibă o atitudine și un comportament mai generos. Cu alte cuvinte, 
genul exterior/concret are o influență mai mică asupra gradului 

de generozitate decât genul interior/psihologic. 

Un alt palier se referă la diferenţele interculturale în privința 
generozitátii. Desi potenţialul de a face afirmații excesiv de gene- 
ralizate și „incorecte politic“ este imens, această arie invită totuși 
la comentarii. Primul lucru de menţionat aici este că majoritatea 
grupurilor etnice — cel putin în Statele Unite — prezintă o imensă 
mândrie cu privire la a organiza petreceri imbelsugate si a le oferi 
copiilor (si, în mod special, nepoților) tot soiul de daruri. Se întâm- 


xu 


pla des sa auzim de „generozitatea sudistă“, „generozitatea itali- 
ana“, „generozitatea greacă“, „generozitatea indiană“, „generozitatea 
armeană“ s.a.m.d. Apare atunci întrebarea dacă există grupuri 
etnice mai putin generoase. Sau generozitatea acestora se mani- 
festa sub forme mai putin „zgomotoase“ și observabile de către 
ceilalți?” Factorii determinanti ai tuturor acestora ar putea fi mai 
adânc ancorati în forte istorice decât în anumite afiliatii regionale 
sau religioase. Trebuie să ne amintim de alte două aspecte. Primul 
este că, și în măsura în care există, caracteristicile grupurilor largi 


vizavi de generozitate ar putea să nu se reflecte în toți membrii 


37 Descoperirea că, în anul 2010, cele 308,7 milioane de americani au contribuit cu 290,98 
miliarde de dolari pentru acțiuni caritabile, în vreme ce populaţia de 1,3 miliarde a Chinei 
a donat 16,4 miliarde (Von Bergen, 2012) are impactul inițial de a-i face pe chinezi să 
pară mai puțini generoși. Cu toate acestea, generozitatea acestora s-ar putea manifesta 
prin acordarea unei mai bune îngrijiri rudelor în vârstă sau suferinde de infirmitáti. 
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166 grupului; indivizii dețin propriile structuri de personalitate si nu 
depind numai de identificările de grup. Al doilea se referă la faptul 
că dezastrele de foarte mare magnitudine (de exemplu, cutremure, 
tsunamiuri si chiar si „11 septembrie“) au un mod de a mobiliza 
generozitatea ființelor umane care adesea depășește barierele etnice 
si rasiale ale vieţii de zi cu zi. Vorbind despre acest fenomen, Klein 
(1959/2006) a subliniat faptul că, atunci când oamenii își riscă pro- 
priile vieți pentru a-i salva pe alții, aceasta se datorează în primul 
rând „capacităţii de a iubi, generozitátii si identificării cu semenul 
aflat în pericol“ (p. 426) si nu vinovátiei. 

Nu in cele din urmá, nicio discutie asupra generozitátii nu ar fi 
completá in absenta mentionárii opusului acesteia. Fie cá il numim 
avaritie, zgárcenie, parcimonie, a fi strâns la pungă, a fi calic sau 
orice altá expresie, acest sindrom este o parte a umanitátii si, din 
păcate, una care pare cá va rămâne aici pentru totdeauna. Se poate 
manifesta ca incapacitatea (sau refuzul?) de dedicare a atentiei, 
timpului, grijii și efortului in beneficiul altora. Poate apărea si sub 
forma dezinteresului sexual, a etnocentrismului (și anume, a con- 
sidera că niciun alt grup nu a adus vreo contribuţie semnifica- 
tivă la civilizația umană) și, uneori, sub forma opțiunii de a nu 
avea copii (Kradin, 1999). Cu toate acestea, de vreme ce banii pot 
avea o semnificație emoțională multifatetatá și puternică (Freud, 
1908a/2009; Ferenczi, 1914; Jones, 1918; Fenichel, 1938; Borneman, 
1976; Krueger, 1986), lipsa de generozitate își găseşte cea mai neplă- 
cută expresie în zgârcenia cronică. Acum, aceasta este o problemă 
cu multe fete, care deține multiple ramificații intrapsihice si inter- 
personale. Însă, înainte de a le pune în discuție, ar trebui subliniat 
faptul că zgârcenia nu este legată de statutul financiar propriu-zis 
al individului. Atât cei bogaţi, cât si cei săraci pot fi si zgarciti, 
si generosi. Calicia reprezintă inversul dárniciei. Nu se referă la 
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lipsa de bani. Acestea fiind spuse, problema zgarceniei pare sa 
aibă două aspecte. In mod subiectiv, cel zgârcit este impovárat de o 
teribilă anxietate; renunțarea la bani îi stârneşte intern groaza de a 
deveni sărac si lipsit de resurse. Strângerea banilor echivalează cu 
siguranța psihică și cea mai mică sângerare financiară este resimțită 
ca o hemoragie care îi pune viața în pericol. Cel zgârcit apelează la 
tot soiul de măsuri conștiente și inconștiente, pentru a evita cheltu- 
ielile. Rationalizarea este cea care îi vine în mod deosebit în ajutor; 
aceasta face ca zgârcenia să se deghizeze în prudență. Cu toate aces- 
tea, tensiunea internă persistă. În contrast cu o lume internă atât de 
impregnată de anxietate, relațiile cu obiectul ale calicului sunt mar- 
cate de sadism, chiar dacă acesta nu il constientizeazá. Lipsa sa de 
generozitate, ca să nu mai spunem de frecventele sale inselátorii si 
nedreptati în privinţa plăţii datoriilor sale, devine o tortură pentru 
prietenii si rudele sale. Zgârcitul pare să-i întrebe pe aceștia: „De ce 
ar trebui să-ți dau ceva, cand mie însumi nu mi s-a dat mare lucru?“ 
Aceasta aduce în discuţie faptul că, în timp ce derivatele pulsionale 
(drive) anale se disting clar acolo (Freud, 1908a/2009; Jones, 1918), 
,constipatia monetară“ are in spate (joc de cuvinte nedeliberat) 
o reacţie la privarea orală timpurie. Cel zgârcit a avut experiența 
unei absente profunde si traumatizante a hranei din partea îngri- 
jitorilor săi timpurii și, într-o mișcare tipică „identificării cu agre- 
sorul" (A. Freud, 1936/2002), s-a adaptat printr-o atitudine de lipsă 
a dárniciei fata de ceilalți. Victima de ieri a devenit fáptasul de azi. 
Sinele calicului este clivat; un adult crud și înfrânat se etalează în 
exterior, în timp ce un copil deprivat plânge în interior. Plăcerea ce 
curge liber a dărniciei față de ceilalți se află într-o opoziție totală 
cu acest portret sumbru. Dulceata generozitátii se înrudeşte cu 
râsul copiilor, despre care marele poet indian Rabindranath Tagore 
(1861-1941) spunea că reprezintă cel mai plăcut sunet din lume. 
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lertarea 


Psihanaliza a avut putine de spus despre iertare. Subiectul 
nu este listat nici in indexul Editiei Standard a operei lui Freud 
si nici in indexul Title Key Word and Author Index to Psychoanaly- 
tic Journals — 1920-1990 (Mosher, 1991).% Această omisiune este 
stranie, de vreme ce chestiuni strans legate de iertare (de exem- 
plu, trauma, doliul, vinovatia, nevoia de pedeapsá) s-au numárat 
printre preocupárile principale ale psihanalizei. Motivele aces- 
tei neglijente sunt neclare, desi existá multe posibilitati. In primul 
rand, traditia in care s-au incadrat psihanalistii, de a trata opera 
lui Freud drept o piatrá de hotar, inainte de a-si prezenta propri- 
ile perspective, creeazá riscul ca tematici neabordate de maestru 
sa fie ignorate. Iertarea constituie un astfel de fenomen. Cuvan- 
tul insusi apare numai de cinci ori in intregul corp al operei sale 
(Guttman et al., 1980)??, iar, cu acele ocazii, mai degrabá intr-o 
manieră colocvialá decât într-una științifică. În al doilea rând, ier- 


38 Nici varianta computerizată, care contine literatura de până în 1998, nu contine nimic 
pe acest subiect. 

39 În contrast, „pedeapsa“ este menționată de 253 de ori. Acest fapt este cât se poate de 
grăitor atât în privința propriei conștiințe , punitive" a lui Freud (Gay, 1988, p. 140), cât 
si în cea a unei anumite nuanţe puritane a teoriei psihanalitice clasice în sine. 
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tarea este un concept psihologic hibrid, cu evidente implicatii 
interpersonale si sociale. Asadar, se aflá la granita cu ariile care 
au reprezentat in mod traditional punctele slabe ale psihanali- 
zei clasice si unde aceasta a tins spre omisiuni euristice.40 În al 
treilea rand, avandu-si originile in preocupári clinice, psihanaliza 
a dedicat o mai mare atentie fenomenelor psihice morbide (de 
exemplu, anxietate, urá), in detrimentul emotiilor pozitive, care 
sustin viata (de exemplu, curaj, altruism). Aceastá tendintá, ce-i 
drept corectatá intr-o anumitá másurá de scrierile recente asu- 
pra intelepciunii (Kohut, 1971), tactului (Poland, 1975), sperantei 
(Casement, 1991) si iubirii (Kernberg, 1995a/2009), se reflectá si 
in lipsa de atentie acordatá de literatura iertárii. Nu in ultimul 
rand, benevolenta implicitá iertárii atribuie conceptului nuante 
religioase (de tipul „a gresi e omenesc, a ierta e divin"). Este posi- 
bil si ca această asociere, întărită la nivelul minţii în cazul consi- 
derării „păcatului“ drept frate geamăn al iertării, să-i fi oprit pe 
psihanalistii interesați de această temă. 

Cu toate acestea, fenomenul iertării rămâne îndeajuns de impor- 
tant, din punct de vedere dinamic, tehnic și social, pentru a cere 
o atenţie serioasă din partea disciplinei. Obiectivul lucrării mele 
este de a umple această lacună. Voi începe prin a sublinia psiho- 
dinamica oferirii si a cererii de iertare. Voi încerca apoi să elucidez 
corelatele evoluționiste și ontogenetice ale acestor fenomene. După 
eceea, voi pune în discuţie variatele sindroame psihopatologice 
care implică iertarea. În cele din urmă, voi aborda semnificaţia 
tehnică a acestor conceptualizări și voi încheia prin câteva remarci 
cu privire la arii care necesită investigaţii ulterioare. 


40 Termenul de „identitate” a avut un istoric sinuos în cadrul teoretizării psihanalitice, din 
același motiv (Akhtar, 1999a). 
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170 DEFINITIE SI DINAMICA 


Odata cu posibilitatea iertarii, ura nu poate anihila, ci doar anes- 
tezia temporar partea iubitoare a sinelui, in relatie cu persoana 
detestata. Prin posibilitatea iertarii, apare posibilitatea ca per- 
soana urâtă să poată redeveni cândva cineva care poate fi iubit, 
astfel făcând experiența urii mai tolerabilă. Comportamentul 
iubitor care urmează unui act autentic de iertare poate fi însoțit 
de un sentiment de bucurie. (Stolorow, 1971, p. 102) 


Ca și în cazul răzbunării, fantasma iertării devine adesea o tor- 
tură crudă, pentru că rămâne intangibilă majorității ființelor 
umane obișnuite. Înţelepciunea populară a conchis cá a ierta 
este divin. Jar în cea mai mare parte a sistemelor religioase, nici 
chiar iertarea divină nu este necondiționată. Adevărata iertare 
nu poate fi oferită până când făptașul nu a cerut-o si câștigat-o, 
prin spovedanie, căire și reparație. (Herman, 1992, p. 190) 


Dicţionarul Webster (1998) definește iertarea ca „acţiunea 
de a ierta“ (p. 458), iar rădăcina lexicală, cuvântul a ierta, are 
drept definiție: „1.a. a renunța la resentimente sau la cererea de 
compensație pentru ceva (de exemplu, o insultă); b. a acorda scu- 
tirea de o plată (de exemplu, o datorie); 2. a înceta a mai simți un 
resentiment față de cineva (un agresor)“ (ibid.). Definiţia indică 
faptul că intenţia activă („a renunta...”, „a acorda...“ etc.) este 
implicată în iertare. De asemenea, sugerează că iertarea este 
alcătuită din două operațiuni mentale, anume soluționarea unei 
emoții neplăcute de furie din sine însuși și o atitudine schimbată 
față de partea vătămătoare, căreia i se permite apoi eliberarea 
de solicitările care îi erau aduse. Desi acest fapt nu este explicit, 
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schimbarea de afect pare să preceadă schimbarea relației cu 171 
obiectul. Un alt aspect bine de observat este că nu se face vreo 
trimitere la asocierea dintre a ierta şi a uita. În pofida extrem 
de răspânditului sfat colocvial de a „ierta și uita“, faptul este 
că uitarea unui eveniment traumatic, mai ales prea devreme în 
procesul de doliu și de iertare, trădează o distorsiune defensivă 
a realității interne și externe. Fără îndoială, odată ce iertarea 
este oferită, evenimentul injurios iese din preocupările minții 
conștiente. Amintirea acestuia rămâne însă disponibilă la un 
nivel preconstient, cu o încărcătură afectivă diminuată; acest 
fapt serveşte ca un potențial semnal și informează Eul atunci 
când urmează să apară din nou o situație traumaticá similará.*! 
Încă o chestiune se referă la distincţia dintre dinamica acordării 
iertării și cea a căutării de iertare. Prima este asociată doliului 
în urma unei traume, iar cea de-a doua emergentei remuscárilor 
cauzate de propria ostilitate. 


Acordarea iertării 


Când vine vorba de iertare, ne confruntăm imediat cu psiho- 
logia cuiva care are ceva de iertat (în cadrul realității obiective 
sau a celei psihice, ori în ambele), anume, o traumă, o privare de 
drepturi sau o nedreptate. Ne confruntăm si cu un fáptas care 


41 O perspectivă alternativă este prezentată de Hunter (1978), care afirmă că „uitarea 
reprezintă o pereche aproape invariabila a iertării, iar iertarea conduce către aceasta, 
procesul nefiind complet atâta vreme cât nu are ca rezultat uitarea. Este vorba literal- 
mente despre uitare și nu despre refulare, iar aceasta este analogă desprinderii și uitării 
care are loc prin procesul de doliu.” (p. 167). În mod interesant, un romancier olandez, 
Cees Nooteboom, este cel care aduce alături cele două puncte de vedere (anume, ceea 
ce este iertat ar trebui uitat și ceea este iertat ar trebui ținut minte), într-o manieră 
delicios de paradoxală. Nooteboom (1980) spune că injuria care a fost iertată ar trebui 
uitată, dar faptul că a fostuitată ar trebui păstrat în memorie! 
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172 urmează să fie iertat. Așadar, pentru a înțelege iertarea, trebuie 
să luăm în considerare , victima", ,faptasul” si trauma care i-a 
fost provocată primei dintre cei doi. Acest fapt se aplică atunci 
când scenariul iertării se desfășoară fie într-o situație clinică, fie 
într-una sociopolitică (Volkan, 1997, Akhtar, 1999d). 

Strangerea de mâini dintre Rabin si Arafat, cu ocazia acor- 
dului de pace dintre israelieni si palestinieni de la Casa Alba, a 
ramas emblematica in privinta iertarii reciproce dintre adver- 
sari feroce, amandoi sustinand a fi victima, iar celálalt agresorul. 
Reconcilierea dintre acestia a implicat diminuarea resentimentelor 
fiecáruia fata de celálalt, eliberarea de ranchiuná, recurgerea la 
compromisuri, renuntarea la pretentii de omnipotentá si accep- 
tarea unor oferte nu tocmai ideale din partea vietii. In termeni 
kleinieni, aceasta constituie o miscare dinspre pozitia paranoidá 
inspre cea depresivá (Klein, 1948). Ín poziția paranoida, „bună- 
tatea“ este ținută pentru sine, iar „răutatea“ este total externali- 
zată. Lumea este văzută în termeni de alb și negru. Sinele este 
privit ca victimă, iar celălalt ca opresor. Predomină neîncrederea, 
frica, lăcomia și neîndurarea. În poziția depresivă, se admite fap- 
tul că sinele nu este „întru totul bun" si că celălalt nu este „întru 
totul rău“. La orizont, apare capacitatea de empatie. Se ivesc si 
sentimente de recunoștință pentru ceea ce a primit cu adevărat 
individul, de vinovăţie și de tristeţe pentru a-i fi rănit pe alții, pre- 
cum si názuinte reparatorii de redresare a răului făcut. Testarea 
realității se îmbunătățește, iar capacitatea de susținere a relațiilor 
reciproce se dezvoltă. 

Atât în situaţiile clinice, cât si in cele sociale din viata adultă, 
trei factori par a fi importanți în a face posibil avansul de la starea 
de victimă traumatizată la cea de iertare. Aceștia sunt: răzbuna- 
rea, reparația şi reconsiderarea. Deşi „incorectă politic“, o oarecare 
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răzbunare este, în fapt, benefică pentru victimá.? Aceasta pune — 173 
Eul pana atunci pasiv al victimei intr-o pozitie activa. Acest fapt 

îi conferă o senzaţie de putere si îi crește stima de sine. Ráz- 
bunarea (în realitate sau în fantasmă), permițându-i victimei să 
guste din plăcerea sadismului, modifică, de asemenea, echilibrul 
libido-agresivitate din cadrul relaţiei cu obiectul sinelui. Victima 

nu mai rămâne inocentă, iar fáptasul nu mai este singura parte 
crudă. Acum, amândoi par să fi fost răniți și să-l fi rănit pe celălalt. 
Această schimbare pune temelia pentru empatia față de inamic 

si reduce ura. lertarea este pasul următor. 

Al doilea factor care facilitează iertarea este reparația. 
Recunoașterea de către agresor că într-adevăr a rănit victima 
este importantă pentru recuperarea acesteia din urmă din tra- 
umă (Madanes, 1990; Herman, 1992). Anulează efectele nocive 
ale „aruncării cu praf în ochii celorlalți“ (anume, prin a nega că 
cineva a fost supus unui act distructiv). A face rău cuiva și apoi a-i 
pune acestuia la îndoială percepţia faptului constituie un pericol 
dublu, echivalent cu „uciderea sufletului“ (Shengold, 1989). A se 
nota, în acest context, durerea cauzată evreilor de cei care neagă 
Holocaustul și, într-o paralelă clinică, de angoasa indusă unui 
copil abuzat sexual al cărui părinte „non-abuziv“ refuză să creadă 
că a avut loc un asemenea eveniment. În contrast, recunoașterea 
Holocaustului și admiterea abuzului sexual îmbunătăţesc testa- 
rea realității si facilitează doliul. O astfel de mișcare prinde chiar 
mai mult avânt dacă agresorul arată semne de remușcare, își cere 
iertare și oferă o recompensare emoțională, o reparație materială 


42 Notati remarca lui Nietzsche că „mai omenesc este puțină răzbunare, decât să te 
abtii de la răzbunare” (1905/1991, p. 57) și cuvintele de spirit ale lui Heine (citat în 
Freud, 1930/2009, p. 276 ): „da, trebuie să ne iertăm dușmanii, dar nu înainte de a fi 
spânzurați." 
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174 sau ambele.? Acest fapt dovedește veridicitatea suferinței victimei 
si funcționează ca pansament pentru rana sa psihică. Așadar, pri- 
mirea unei cereri de iertare (si a reparatiei) contribuie la claritatea 
perceptivă a Eului victimei. („Am avut dreptate în a percepe că ce 
se întâmpla era greșit) Alături de o astfel de justificare cognitivă, a 
i se cere iertare plasează victima într-o poziție activă, în care are de 
ales între a ierta sau a nu ierta. Păgubitul pasiv de ieri devine indi- 
vidul activ de azi, care acordă iertarea. Acest fapt îmbunătăţeşte 
stima de sine, ceea ce, la rându-i, permite avansul doliului.* Încă 
o manieră în care o cerere de iertare produce un efect vindecător 
are loc prin schimbarea sediului psihic al reprezentărilor trau- 
mei din aria prezentă a minții în cea tranzitionalá. Fără a o numi 
așa, Tavuchis (1991) trimite la o asemenea schimbare atunci când 
spune că , ... o cerere de iertare, oricât de sinceră sau de eficientă 
ar fi, nu anulează si nu poate anula faptul propriu-zis. Şi totuși, 
într-un mod misterios şi conform unei logici proprii, exact asta 
reușește să facă.“ (p. 5) 

„Misterul“ aici este că, după ce este cerută iertarea, trauma 
începe să fie înregistrată atât în registrele reale, cât și în cele nere- 
ale ale minţii, anume, dobândeşte o calitate tranzitionala. În acest 
palier poate fi mai ușor gestionată, poate fi privită din diverse per- 
spective și, în cele din urmă, se poate produce o desprindere de ea. 


43 Numai reparația materială (de exemplu, oferirea de daruri în urma unei dispute) este 
mult mai puțin eficientă în producerea iertării decât o cerere de scuze sinceră, lipsită 
de o ofertă de compensație tangibilă (Sanders, 1995). 

44 Cercetările empirice au demonstrat cá cererea iertării, atâta vreme cât este constru- 
ită adecvat, reduce motivaţia victimei de a invinováti, a pedepsi sau de a se răzbuna 
pe transgresor (Darby și Schlenker, 1982, 1989; Ohbuchi et al., 1989); îmbunătățește 
percepția și empatia victimei cu privire la caracterul transgresorului (McMillen și 
Helmreich, 1969; Scher și Darley, 1997; O'Malley si Greenberg, 1993); si sporește dis- 
ponibilitatea victimei de a-l ierta pe transgresor (McCullough et al. 1997; Sanders, 
1995). 
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Modificarea raportului libido-agresivitate, ca rezultat al unei — 175 
oarecare răzbunări, și economia narcisică și perceptivă, corectată 
drept consecinţă a primirii reparatiei, au împreună ca rezultat 
capacitatea unei mai bune testări a realității. Aceasta face posibilă 
o reconsiderare a amintirilor cu privire la traumă. În acest context, 
este pertinentă opinia lui Kafka (1992), conform căruia repetăm 
nu ceea ce am refulat, ci ceea ce ne amintim într-o manieră rigidă 
specifică. Implicatiile cu privire la situaţia clinică, precum si la 
cea socială, sunt că, pentru a renunța la ranchiună, nu este nece- 
sar să ne amintim ce uitasem, ci o amplificare, elaborare și revi- 
zuire a ceea ce chiar ne amintim și repunem în scenă iar și iar. 
În tandem, acești trei factori (răzbunarea, reparația şi reconsiderarea) 
îmbunătățesc testarea realităţii, facilitează doliul nedreptátilor 
timpurii, sporesc controlul asupra propriei distructivitáti (Stei- 
ner, 1993), dau posibilitatea existenței unei capacități de îngrijo- 
rare pentru adversar si permit emergenta si consolidarea „iertării 
mature“ (Gartner, 1992). 


Căutarea iertării 


Dorinţa de a fi iertat implică faptul că subiectul a devenit 
conștient că a făcut un lucru vătămător (un act de omisiune sau 
de săvârșire), în realitatea propriu-zisă sau în cea psihică (sau în 
ambele), față de alt individ. Mai implică si că acesta din urmă este 
îndeajuns de semnificativ pentru făptaș, pentru ca el să-și dorească 
să recreeze relația pre-existentă dintre ei. Așadar, căutarea iertă- 
rii derivă nu numai dintr-o capacitate de remuscare, ci şi dintr-o 
componentă libidinală din cadrul sentimentelor individului fata de 
victima sa. Freud (1913/2009) a subliniat acest fapt prin a spune că 
atunci când „iertăm unei persoane iubite o supărare pe care ne-a 
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176 făcut-o“, mecanismul subiacent este „scăderea intensității mai mici 
[pe care o poartă ostilitatea] din cea mai mare [a afecțiunii] și inse- 
rarea în conștiință a surplusului“ (p. 417). Moses (1999) subliniază 
că, în căutarea iertării, făptașul trebuie să dețină în mod auten- 
tic responsabilitatea răului pe care l-a comis și să exprime acest 
lucru nu numai într-o formă privată, ci într-una explicită și publică; 
cererea de iertare ar trebui să fie cât se poate de specifică, însoțită 
de remușcări și de un angajament resimţit în mod real de a evita 
repetarea actului vătămător. Așadar, căutarea iertării implică per- 
laborarea rezistentelor narcisice de a-și recunoaște vina, toleranța 
smereniei (o poziție de facere a unui „pas în spate“ fiind inerentă 
cererii de iertare) și resurse ale Eului, pentru a oferi reparație. Acest 
ultim punct este bine clarificat în variate scrieri iudeo-crestine si 
islamice; spre exemplu, Mishne Torah (HilchotTeshuvah: 2, p. 42) 
afirmă ,,... cineva care ráneste un coleg, blestemá un coleg, fură de 
la el sau altceva asemenea, nu va fi niciodatá iertat pàná nu ii inapo- 
iaza colegului ce-i datoreaza si nu-] impaca” (Maimonides, c. 1200). 

Asemenea iertárii, cererea de iertare nu este usoará si solicitá 
un travaliu intrapsihic intens. Mai mult decât atât, odată ce este 
primită iertarea, următorul pas este a o accepta. Asimilarea unei 
noi cunoașteri de sine și a altuia necesită abandonarea plăcerii 
masochiste a vinovátiei, renunțarea la o imagine de sine devalori- 
zata si recunoasterea bunávointei victimei propriei distructivitati, 
victima pana acum defaimata. 


ORIGINILE EVOLUTIONISTE SI ONTOGENETICE 
Abandonarea gandurilor de razbunare inseamna pierderea 


dreptului la mandrie sau la malitiozitate si poate si renuntarea 
la un atasament nesánátos. In sensul psihologic, iertarea nu este 
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un act care are loc atunci când mânia sau suferința sau răzbu- 177 
narea sunt consumate. Mai degrabă, implică introducerea unui 
catalizator, o amalgamare care are ca rezultat ceva nou: o soluție. 
(Durham, 1990, p. 135) 


Cercetările empirice desfășurate de specialiști în psihologia soci- 
ală furnizează o înțelegere cu privire la maniera în care tipuri 
specifice de comportament, în mod deosebit cereri de iertare 
verbale, induc efecte conciliatorii, iertare și reconciliere. Cor- 
pul de studii ridică întrebări interesante despre similitudinile 
funcţionale între comportamentul impáciuitor, post-conflict, al 
maimutelor, primatelor si oamenilor. (Silk, 1998, p. 356) 


Fundamente evolutioniste 


Ín naturá, conflictele se nasc din cauza competitiei dintre indi- 
vizi care-si urmáresc propriile interese in ce priveste resursele 
limitate de hrană, spațiu, parteneri de împerechere, statut social, 
adăpost fata de inamici si alte resurse insuficiente. Asemenea con- 
flicte sunt mai aprige în cadrul aceleiași specii, întrucât nevoile 
membrilor individuali sunt similare. Cu toate acestea, atunci când 
avantajele acțiunii colaborative au o greutate mai mare decât cos- 
turile vieții sociale, grupurile și familiile evoluează. În astfel de 
cadre, apariția conflictelor între membri individuali devine o pie- 
dică in fata cooperării și ameninţă să dáuneze legăturilor sociale. 

Pentru a soluţiona astfel de conflicte, o varietate de specii, de la 
lemurieni la primatele superioare, au dezvoltat strategii compor- 
tamentale de rezolvare a conflictelor. Aceste strategii le permit să 
repare daunele cauzate de conflict, să restaureze contactul pașnic 
si să mențină relaţiile sociale (deWaal si Aureli, 1996; Silk, 1998). 
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178  Cimpanzeii isi pupa adversarii in urma conflictelor (deWaal si van 
Roosmalen, 1979), babuinii mormăie încet către victimele lor la 
doar cáteva minute dupá atac (Cherney et al., 1995), iar maimutele 
aurii isi imbrátiseazá sau toaleteazá fostii adversari (Ren et. al., 
1991). Asemenea ,semnale de intentii benigne" (Silk, 1998, p. 346) 
servesc o functie homeostaticá din punct de vedere social. Desi 
existá aici un risc de a confunda evenimentele comportamentale 
cu functia postulatá a acestora, studiile observationale, desfásurate 
atát in cadre experimentale, cát si in habitatul natural, sugereazá 
cá ,semnalele de pace post-conflict" (ibid, p. 347) au intr-adevár 
un efect de calmare asupra oponentilor anteriori, prin reducerea 
incertitudinii cu privire la posibilitatea de continuare a agresiu- 
nii. Cords (1992) a intreprins studii experimentale elegante care 
demonstreazá cá aceste comportamente de afiliere post-conflict 
din partea maimutelor agresoare influenteazá maimutele victi- 
mizate in a se hráni aláturi de primele. La babuini, vocalizárile 
servesc o funcţie conciliatoare similară (Silk et al, 1996). Efectele 
facilitatoare ale unor astfel de comportamente asupra reluárii coo- 
perárii in urma unei dispute sunt mai marcate (Silk, 1998) decat 
cele asupra relatiilor sociale pe termen lung, desi existá unele 
dovezi si in sprijinul acelora (de Waal, 1989). Ceea ce ramane clar 
este cá, la primatele non-umane, incercárilor fáptasilor de a-si 
repara greseala li se ráspunde de cátre victimele acestora prin 
reluarea contactului si „iertare“. 


Dezvoltarea psihică individuală 
În lumina fluxului și refluxului agresivitátii în cadrul diadei 


mamă-bebeluș, existența iertării din partea amândurora este 
imperativă, dacă este să fie protejat aspectul iubitor și îngrijitor al 
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relației lor. Mama trebuie să ierte atacurile agresive ale bebelusului 179 
asupra ei, iar copilul trebuie s-o ierte pe mamă pentru carentele 

de empatie si limitările propriu-zise. Acest fapt ar putea părea 

ca de la sine înțeles, însă adevărul este că puțini cercetători de 
orientare psihanalitică invocă acest concept al iertării atunci 
când pun în discuție metabolismul agresivitátii în cadrul diadei 
mamă-bebeluș. 

În această privință, Klein (1937/2011) reprezintă o remarcabilă 
excepție. Aceasta a observat că bebelușul dezvoltă fantasme plă- 
cute cu privire la mamă, drept consecință a satisfactiei, si fantasme 
ostile, ca reactie la frustrare. Acestea din urmá sunt echivalente cu 
dorintele de moarte. Mai mult decát atat, bebelusul simte cá ceea 
ce a creat in fantasmá chiar a avut loc; cu alte cuvinte, simte cá 
într-adevăr a distrus obiectul. Initial, asemenea fantasme distruc- 
tive alterneazá cu fantasme plácute, fiecare dintre acestea fiind 
stárnitá in contextul unor circumstante cu incárcáturá afectivá, 
de stári de dispozitie corespondente, neplácute si plácute. Treptat 
însă, copilul poate menține ambele perspective asupra mamei in 
minte. Acum se dezvoltă conflictul dintre iubire și ură. În senti- 
mentul de iubire, se inserează, ca element nou, vinovăția. Klein 
nota următoarele: 


Putem observa chiar și la copilul mic o îngrijorare fata de per- 
soana iubită, care nu este, cum am putea crede, un simplu semn 
de dependenţă de o persoană prietenoasă și de ajutor. Alături 
de impulsurile distructive, în inconștientul copilului și în cel al 
adultului există un imbold profund de a face sacrificii pentru a-i 
ajuta și a-i pune în ordine pe oamenii iubiţi care, în fantasmă, au 
fost vátámati sau distruși. (Klein, 1937/2011, p. 487) 
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180 Klein a afirmat cá generozitatea fatá de altii se naste din identi- 
ficarea cu bunátatea propriilor párinti, dar si dintr-o dorintá de a 
anula rául fácut acestora in fantasmá, atunci cànd erau frustranti. 
Ea a denumit această atitudine dual determinată „reparație“ 
(ibid, p. 489). Ideea implicită în perspectiva acesteia este că cel care 
a atacat într-o manieră ostilă (anume, copilul) ajunge acum să-și 
recunoască ostilitatea, să-și recupereze iubirea pentru obiectele 
sale si să resimtă dorinţa de a repara răul făcut acestora. El îi iartă 
(pentru a-l fi frustrat), în același timp căutându-le iertarea (pen- 
tru agresivitatea lui fata de ei). Klein a marcat sursa agresivitatii 
copilului ca numărând atât frustrări preoedipiene, mai ales orale, 
cât si oedipiene. De asemenea, ea a explicat „dorința de a repara“ 
a mamei (ibid, p. 498), considerând că originile acesteia se află în 
identificările cu părinții generativi, dar și cu propriile sentimente 
de agresivitate fata de aceștia si de propriul copil. Ea a subliniat 
faptul că dorința de a repara diminuează disperarea generată de 
vinovăţie și sporește speranţa si iubirea de viata. În acest context, 
valoarea iertării dobândeşte o importanţă capitală. „Dacă, în adân- 
cul inconştientului nostru, am devenit capabili să ne epurăm de 
nemulțumiri, într-o anumită măsură, sentimentele față de părinți 
şi i-am iertat pentru frustrările pe care a trebuit să le suportăm, 
atunci putem fi impácati cu noi înșine si capabili să-i iubim pe 
alții în adevăratul sens al cuvântului.” (ibid, p. 535) 

În afară de Klein, Winnicott și Mahler au contribuit, chiar 
dacă indirect, la înțelegerea originilor ontogenetice ale iertă- 
rii. Noţiunea lui Winnicott (1971) de „supraviețuire a obiectu- 
lui“ se referă la această chestiune. „Mama îndeajuns de bună“ 


45 Klein (1937) a descris dinamica , reparatiei" nu doar în relația mamă-copil, ci și în cadrul 
relației tatălui cu copiii, a relaţiilor între covârstnici din copilărie și adolescenţă, a prie- 
teniilor de la vârsta adultă, precum și a alegerii unui partener de viata. 
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(Winnicott, 1960/2004, p. 59) isi permite să fie folosită (Şi, în mintea — 181 
copilului, chiar pana la ultima picáturá) de cátre bebelusul sáu, 
esentialmente neindurátor si canibalic. ,Distructivitatea" acestuia 
deriva atat din natura foamei sale viguroase, cat si din furia star- 
nitá de inevitabilele esecuri ale mamei. Ea, insá, supravietuieste 
unor asemenea furie si distructivitate, rămânând disponibilă pen- 
tru a fi descoperită iar și iar. Parcurgând aceste cicluri de utili- 
zare-distrugere și regăsire a obiectului, copilul începe să simtă 
atitudinea iertătoare a mamei si, astfel, învaţă să accepte iertarea. 
De asemenea, prin identificare cu ea, începe să-și dezvolte capa- 
citatea Eului de a contine si a metaboliza agresivitatea, un pas 
preliminar necesar in a o ierta pe ea si, prin extrapolare, pe altii. 
Vederile lui Winnicott (1963/2004) asupra dezvoltarii capacitatii 
de ingrijorare constituie o elaborare ulterioará a acestor chesti- 
uni. Conform acestuia, existá, de fapt, douá seturi de experiente 
care contribuie la dezvoltarea ingrijorárii, a unor cantitáti sáná- 
toase de vinovátie si a unei dorinte de reparatie. Unul constá in 
,Supravietuirea" mamei-obiect in confruntarea cu sadismul oral 
al copilului. Al doilea se referá la interesul constant fatá de spon- 
taneitatea copilului din partea mamei-mediu. 

Ín aceeasi manierá in care ideile lui Winnicott ilustreazá feno- 
menele legate de iertare, fara a utiliza insá termenul propriu-zis, 
descrierea oferitá de Mahler (1975) rezilientei materne din timpul 
sub-stadiului de apropiere a copilului atinge si ea aceastá proble- 
maticá. Cerintele innebunitor de contradictorii ale copilului, de 
apropiere si distantá, protectie si libertate ori intimitate si auto- 
nomie sunt intàmpinate de mamá printr-o atitudine de absentá 
a represaliilor. Faptul cá ea isi contine agresivitatea mobilizatá in 
interiorul său îi permite copilului să vadă treptat cá mama nici 
nu-l devorează, nici nu-l abandonează, iar că el nu este nici un 
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182  bebelus care stá pasiv in poala mamei, nici un cuceritor omni- 
potent al lumii. Se internalizeazá acum o imagine mai realistá si 
mai profundá a mamei. Prin acest fapt, dependenta externá de 
ea se diminueazá. Sunt corectate, in acelasi timp, si imaginile de 
sine contradictorii; sporirea constantei obiectului este insotitá de 
constanta de sine. Aceastá capacitate de constantá a obiectului este 
cea care permite adaptarea la (si iertarea) agresivitátii starnite de 
frustrárile provocate de obiect. 

Ín esentá, Klein, Winnicott si Mahler par cu totii sá sugereze 
cá metabolismul agresivitátii in creuzetul diadei mamá-bebelus 
se aflá la baza iertárii, in confruntarea acesteia cu rázbunarea. 
Dacá agresivitatea este bine metabolizatá, iar iubirea predominá 
in relatie, iertarea va fi tráitá si se va produce o identificare cu 
aceasta. Dacá nu, se vor semána semintele tendintelor de cáutare 
a rázbunárii. 

Orisicum, nu ar trebui sa se considere cá o asemenea emfaza 
acordatá fundamentelor ,orale" ale capacitatii de iertare inseamná 
cá dezvoltárile de pe parcursul ulterioarelor stadii de dezvoltare 
nu contribuie la ontogeneza iertárii. Ele chiar o fac. De-a lungul 
stadiului anal, copilul se confruntá cu grandioasa descoperire cá 
ceva ce ii apartine, anume fecalele, nu sunt bune, si cá trebuie sa 
renunte la ele. Parcurgerea acestei tulburátoare etape de dezvol- 
tare consolideazá capacitatea de a renunta in general. Mai tarziu, 
pe parcursul stadiului oedipian, copilul trebuie, mai devreme 
sau mai tárziu, sa-si ierte párintii pentru trádarea sexualá fata 
de el%, iar ei, la rândul lor, trebuie să-l ierte pentru dorinţele sale 


46 Firește, la început, copilul „nu a uitat-o pe mamă și o privește in lumina infidelitátii, 
căci nu i-a oferit lui, ci tatălui, favoarea unei relații sexuale (p. 226) (Freud, 1910/2009, 
p. 226). O asemenea „iertare“ apare numai odată cu trecerea timpului și cu compen- 
sările mai sus-mentionate față de copil. 
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de intruziune. Compensárile primite de fiecare parte (protecție, 183 
iubire, directionare de cátre copil; plácerea narcisicá si generativá 

a párintilor de a-si ajuta copilul) sunt cruciale in desprinderea de 
durerea cauzatá atat acestuia, cat si párintelui, prin excludere si, 
respectiv, prin rivalitate. 


Relatia dintre originile evolutioniste si originile 
individuale 


Existá paralele impresionante intre ,semnalele impáciuitoare 
postconflict" (Silk, 1998) ale primatelor non-umane (de exem- 
plu, mormáitul, toaletarea) si comportamentele conciliatorii ale 
copiilor, dupa ce s-au certat cu covarstnicii lor. Aceste compor- 
tamente, incluzánd cereri de iertare verbale, dáruirea de cadouri 
si contactele fizice afectuoase (de exemplu, imbrátisári, atingeri 
blànde) augmenteazá probabilitatea ca adversarii anteriori sá 
restabileascá un contact in urma agresiunii si ar putea, de ase- 
menea, sa contribuie la mentinerea relatiei pe termen lung intre 
adversari. 

Ín vreme ce similitudinea intre gesturile conciliatorii ale pri- 
matelor non-umane si acelea ale copiilor este, intr-adevár, semni- 
ficativá, calea euristicá de la aceastá observatie mai departe este 
incarcata de dificultáti. Existá un foarte mare risc de rationamente 
circulare, reductionism si salturi tautologice. 

Apar o multitudine de intrebári fárá de ráspuns. Spre exem- 
plu, ar fi intelept sá se considere echivalente cele douá, datoritá 
asemănărilor acestora la nivelul de suprafață? Ar putea compor- 
tamentul maimutelor si al primatelor non-umane să fie denu- 
mit proto-iertare, un prototip arhaic al iertárii umane? De vreme 
ce complexitatea semnalelor impáciuitoare postconflict creste pe 
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184 măsură ce maimutele se apropie de proximitatea antropoidă, cum 
ar fi în forma primatelor superioare, este posibil ca iertarea umană 
să nu constituie decât următoarea treaptă pe scara evoluţiei? Ori, 
ar putea mișcarea dinspre poziția paranoidă înspre cea depre- 
sivă, care se presupune a sta la baza reparatiei umane infantile, 
să existe si la primatele non-umane? De vreme ce prin atribui- 
rea unor astfel de procese bebelusilor preverbali ne aflăm într-o 
mare măsură pe tărâmul speculatiei, am putea dezvolta ipoteza 
că există procese similare la animale? În timp ce astfel de ches- 
tiuni aşteaptă a fi explorate, un lucru pare cert: scopul oricărei 
forme de iertare, mentalizată (Fonagy si Target, 1997) sau nu, este 
de a asigura cooperarea. Acesta era un fapt de care omul primitiv, 
cu relativa sa slăbiciune fata de forțele mai puternice ale naturii, 
avea mare nevoie. Pentru a stabili grupuri și, ulterior, familii, 
era necesar să treacă cu vederea (să „ierte“) conflictele minore 
cu alți membri ai speciei sale. Și, într-o repetiție ontogenetică a 
filogeniei, bebelușul, dependent cum este de îngrijirea oferită de 
ceilalți, trebuie să fie iertător; păstrarea ranchiunei față de mamă 
n-ar duce un copil foarte departe! 

În consecinţă, în linii mari, pare că atitudinea de iertare are 
o valoare de supraviețuire și este posibil să fi dobândit un statut 
de „dat genetic“ datorită acestui imperativ al evoluţiei. Ritualiza- 
rea, complexitatea si elaborarea psihică a iertării sunt însă mult 
mai complexe la ființele umane decât la primatele non-umane, 
deşi atât unele, cât și celelalte prezintă dovezi ale unei asemenea 
capacități. Evocarea acestei capacități pare să-şi aibă propriile pre- 
mise obligatorii (de exemplu, iubirea maternă, în cazul ființelor 
umane). În lipsa acestora, capacitatea intrinsecă s-ar putea atrofia 
sau dezvolta de-a lungul unor linii patologice. 
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Uneori, Supraeul, care si-a avut originile in introiectia unui 
obiect extern, este reproiectat asupra unor obiecte externe cu 
scopul eliberárii de sentimentele de vinovátie. Nevroticii com- 
pulsivi incearcá adesea sá evite sentimentul de vinovátie ape- 
lànd la altii pentru a-i ierta. (Fenichel, 1945, p. 165) 


Iertarea si reconcilierea nu înseamnă a ne preface că lucrurile 
sunt altfel decát sunt. Nu inseamná sá ne batem unul pe celálalt 
pe spate si sá inchidem ochii la ceea ce este gresit. Reconcilierea 
autenticá expune grozávia, abuzul, durerea, degradarea, ade- 
várul. Uneori, ar putea chiar inráutáti lucrurile. Constituie un 
demers riscant, dar, cu toate acestea, meritá, pentru cá, in cele 
din urmá, confruntarea cu situatia realá ajutá la aducerea vin- 
decárii reale. Reconcilierea falsá nu poate aduce cu sine decat o 
vindecare falsă. (Tutu, 1999, pp. 270-271) 


Sindroamele psihopatologice care implicá iertarea includ: (i) 
incapacitatea de a ierta, (ii) iertarea prematurá, (iii) iertarea exce- 
sivá, (iv) pseudo-iertarea, (v) cáutarea implacabilá de iertare, (vi) 
incapacitatea de a accepta iertarea, (vii) incapacitatea de a cáuta 
iertarea si (viii) dezechilibrul dintre capacitátile de iertare de sine 
si, respectiv, iertare a altora. 


Incapacitatea de a ierta 
Unii oameni pur si simplu nu pot sá ierte. Ei continuá sá 


nutreascá resentimente fatá de cei care le-au gresit luni, ani si 
adesea chiar pentru tot restul vietii. Mentin ranchiuna (Socarides, 
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186 1966) si au o înclinaţie către ura cronică (Kernberg, 1992; Blum, 
1997; Akhtar, 1999c), desi ar putea sá nu fie excesiv de rázbunátori. 
Din punct de vedere diagnostic, acest grup include indivizi cu 
tulburári de personalitate grave, in special personalitatea para- 
noidá, personalitatea antisocialá severá si cei care suferá de sin- 
dromul de narcisism malign (Kernberg, 1989). Atunci cand existá 
o tendintá la a cáuta in mod deschis rázbunarea, asemenea indi- 
viziignorá orice limitá, cu obiectivul de a-si distruge adversarul. 
Cápitanul Ahab al lui Melville (1851/2007) reprezintá un exemplu 
prin excelenţă al unei astfel de nesfârșite „furii narcisice" (Kohut, 
1972), incluzând consecințele autodistructive ale acesteia. Către 
sfârşitul unei saga de răzbunare, Ahab își pune ura în cuvinte: 


Spre tine mă rostogolesc, balenă atotnimicitoare, dar care nu mă 
poti înfrânge! Mă bat cu tine până la ultima suflare! Din inima 
iadului te lovesc! Te scuip cu ultima suflare, în semn de ură! Scu- 
fundă toate sicriele și toate dricurile în aceeași baltă — nici unul 
dintre ele nu poate fi al meu, asa cá fii tu cea care má vei tari! 
Chiar legat de tine, chiar sfásiat în bucăţi, te voi vâna, balenă 
blestemată! (Melville, 1851/2007, p. 702) 


Iertarea prematură 


Un al doilea sindrom este caracterizat de indivizi care par prea 
rapid pregătiți să ierte si să uite vătămările pátimite. Nevroticii 
obsesionali, prin caracteristica lor formațiune reactionalá impo- 
triva agresivitátii, tind să se încadreze în această categorie. Aceștia 
îi „iartă“ repede pe ceilalți, întrucât a nu face acest lucru i-ar forța 
să admită cá se simt răniți si furiosi. O astfel de iertare prema- 
tură bazată pe conflict constituie o formațiune de compromis 
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(între impulsurile agresive si interdicțiile Supraeuluiimpotriva 187 
acestora) si poate fi analizată clinic ca atare. O formă mai severă 
a iertării premature are la bază un defect. Indivizii care suferă 
de această afecțiune se simt nedreptatiti, le lipseşte o „capacitate 
sănătoasă de indignare“ (Ambasadorul Nathaniel Howell, comu- 
nicare personală, aprilie 1996) si nu pot uri (Galdson, 1987). Aceştia 
nu realizează în mod adecvat că li s-a greșit. Foamea lor obiectu- 
ală este intensă, iar dependenţa de ceilalți enormă. În consecință, 
sunt mult prea dispuși să treacă peste afronturi si nedreptáti. Din 
punct de vedere diagnostic, acest grup include personalități slabe, 
neeligibile, schizoide și de tip „ca şi cum“ (Deutsch, 1942), cu un 
istoric infantil de ingrijitori multipli si inconstanti. 


Iertarea excesivá 


lertarea excesivă este observabilă la indivizii masochisti. 
Aceștia iartă in mod repetat traume pricinuite de persecuto- 
rii lor si nu par niciodată să învețe din experienţă. Ei fie trăiesc 
într-o stare aproape adictivă fata de cei sadici, fie pot fi ușor 
manipulati în a deveni sadici (Berliner, 1958; Kernberg, 1992), 
supunându-se repetitiv acestora pentru încă mai multă umilire 
şi tortură. Stările de ,,co-dependenta” ale partenerilor celor ce 
suferă de adictii prezintă si ele dimensiunea masochistá a iertá- 
rii excesive. Dependentul continuă să fie autodistructiv, sperând 
că drogul îi va rezolva cumva, magic, problemele intrapsihice, 
iar individul co-dependent își menține permanent optimismul 
că, prin atitudinea sa atotiertătoare, relația se va îmbunătăți. 
Următoarea poezie, care îmi aparține (intitulată „The second 
poem“ — „A doua poezie“), portretizează exact această dimen- 
siune a patologiei masochiste. 
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188 Dezlegarea 
adevárului mintii, 


(Ori, cuvinte ce se-aud din altá odaie 
a sinelui?) 


Ceva distructiv de darnic 
l-a prins de mana, 
l-a condus inspre balconul iertárii 


Iar si iar. 
Pseudo-iertarea 


Un alt grup psihopatologic este alcátuit din indivizi care 
practică pseudo-iertarea.*’ La suprafaţă, aceștia se reconciliazá cu 
,dusmanii" lor, dar, in interior, mentin reaua-vointá si nu tin 
dolii (Sohn, 1989). Unii dintre ei sunt cu adevárat clivati in mai 
multe párti. O parte a mintii acceptá realitatea si are capacitatea 
de a se desprinde de suferinte si nedreptáti anterioare, in timp 
ce cealaltă, o parte nebună, isi păstrează visurile omnipotente de 
a inversa cu totul istoria (Bion, 1957). Prin incá un clivaj intern, 
aceasta parte nebună menţine ideea cá glorioasele zile „pre-tra- 
uma” pot fi într-adevăr aduse inapoi,? iar, pe de altă parte, isi 
continuă atacurile răzbunătoare neîndurătoare asupra (presu- 
pusului) fáptas. 


47 Un fenomen paralel este acela al , modestei caricaturizate" (Jones, 1913, p. 244), obser- 
vatá in cazul unei personalitáti narcisice. 

48 În această privință, vezi și descrierile aferente cu privire la fantasmele ,,candva...” si 
,dacá numai" (Akhtar, 1996). 
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Aláturi de asemenea indivizi, mai existá si cei care prezintá 
tendinte antisociale pronuntate, unde pseudo-iertarea izvoraste din 
minciuni calculate si ascunderea realitátii psihice, pentru avan- 
taje strategice. Remarca ambiguă a lui Iosif Stalin cá „răzbunarea 
este un fel de máncare cel mai bine servit rece”, precum si sfatul 
oferit de Joseph Kennedy Sr. fiului sáu John, conform cáruia nu 
ar trebui să „se înfurie, ci să se răzbune“ constituie exemple ale 
unor asemenea perversiuni ale iertării. 


Căutarea implacabilă de iertare 


Unii indivizi se află într-o permanentă căutare a iertării cu 
privire la greșeli comune din viata cotidiană. Aceştia trădează o 
grea povară a vinovátiei inconștiente. Cererile de iertare pentru 
acțiunile lor nu-i eliberează de intenţiile ostile și sexuale, inter- 
zise si repugnante moral, care stau ascunse în inconştientul lor. 
Cu toate acestea, însuși actul de cerere repetată a iertării poate 
ajunge să aibă scopuri ostile, precum și o valoare ascunsă de 
descărcare sexuală. Unul dintre pacienții lui Abraham (1925) a 
oferit un exemplu din copilăria sa foarte instructiv în această 
privinţă. 


Comportamentul sáu din acea perioadă, chiar si când părea să fie 
plin de sentimente de vinovăție si de remuscare, era un amestec 
de pulsiuni (drives) ostile și chinuitoare. Aceste sentimente erau, 
în mod secret, strâns legate de masturbare, deși, la nivel extern, 
păreau a fi legate de alte mici názbátii făcute la grădiniță. Orice 
greșeală trivială era, invariabil, urmată de aceeași reacție. Băia- 
tul se agăța de mama sa și repeta necontenit: „lartă-mă, mamá, 


1“ 


iartă-mă, mamá!" Acest comportament îi exprima într-adevăr 


189 
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190 remuscárile, dar, in acelasi timp, exprima alte douá tendinte. Ín 
primul rand, continua in acest fel sá-si chinuie mama, in timp 
ce-i cerea iertare. În plus, transpărea atunci, ca și în anii de mai 
târziu, cá, în loc să încerce să se corecteze, prefera mereu să isi 
repete greșelile și să obțină iertare pentru ele. Acesta reprezenta 
şi un factor tulburător în cadrul tratamentului său psihanalitic. 
Mai mult decât atât, am descoperit că apelul rapid la rostirea 
formulei de cáintá fusese construit în imitație fata de ritmul mas- 
turbării sale. Așadar, dorința sexuală interzisă reușea să răzbată 
sub această formă deghizatá. (pp. 323-324) 


Incapacitatea de a accepta iertarea 


Strâns înrudiți cu cei care isi cer repetitiv iertare sunt indivizii 
care rămân în suferință, adesea timp de luni sau ani în sir, desi 
au fost iertati de ceilalți. Aceştia par incapabili să accepte iertarea 
şi continuă să sufere de pe urma remuscárilor si a consecințelor 
depresive si persecutorii ale acestora. Un exemplu impresi- 
onant al acestei înclinații se regăseşte în povestirea lui Cehov 
(1927/2013), Moartea unui slujbas. Oscilatiile ostilitátii anal regre- 
sive si formațiunea reactionalá ca mecanism de apărare împotriva 
acesteia sunt ilustrate aici prin povestea unui slujbaș rus în cadrul 
Poştei, care își foloseşte agoniseala de-o viață pentru a obține un 
loc extrem de scump la Operă, numai pentru a strănuta și a-i sări 
excretiile nazale pe capul chel al bărbatului care stătea în fata 
sa. Protagonistul isi cere scuze și este iertat. Nu poate însă să se 
liniştească și rămâne plin de remușcări. Își cere iertare din nou si 
din nou. Este iertat de fiecare dată, deși îi stârnește o iritare din 
ce în ce mai mare omului chel. Slujbașul îi scrie, îl vizitează la 
locul de muncă, pentru a-i cere numai încă o dată iertare. În cele 
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din urma, bărbatul chel se înfurie peste putinţă și îl dă afară din — 191 
birou. În acea seară, slujbasul vine acasă, se așază pe divanul din 
sufragerie și moare! 

Vinovátia inconștientă joacă cu certitudine un rol semnificativ 
în dinamica acestor indivizi. Vorbind despre cei angajaţi în ase- 
menea nesfârșite autocondamnări, Cooper (1995, citat în Akhtar, 
1999c, p. 222) aminteşte in mod explicit de „Supraeurile feroce si 
înclinațiile masochiste" ale acestora. 


Incapacitatea de a căuta iertarea 


Deseori, indivizii lipsiți de empatie fata de ceilalți nu caută 
iertarea. Aceștia par indiferenți la răul și vătămările pe care le-au 
cauzat altora. O asemenea indiferenţă este adesea rezultatul unor 
defecte severe la nivelul Supraeului, al absenței iubirii fata de 
ceilalți si al incapacității asociate, de a simți remușcări. Alteori, 
derivă dintr-o negare tenace a cusururilor proprii. O astfel de 
negare este directionatá înspre a gestiona anxietáti paranoide (de 
exemplu, frica de a fi grav fácut de rusine de ceilalti, dupá ce si-ar 
fi cerut iertare de la acestia) si inspre a mentine intactá o stimá de 
sine subreda. Asadar, personalitatile antisociale si narcisice sunt 
in mod deosebit inclinate fatá de un asemenea comportament 
(Kernberg, 1984; Akhtar, 1992b). 


Dezechilibre intre capacitátile de iertare de sine 
siiertare a altora 


Psihopatologia este, de asemenea, evidentá, atunci cánd existá 


o imensá discrepantá intre capacitatea individului de a le acorda 
iertare altora si a si-o acorda siesi. Indivizii narcisici, paranoizi si 
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12  antisociali se absolvă imediat de responsabilitatea de a fi cauzat 
vreun rau. Acestia fie il neagá in totalitate, fie isi privesc actiunile 
ostile ca reprezentand reactii justificate la incorectitudinea altora 
fata de ei. Se iartá cu usurintá pe ei insisi, dar nu-i iartá pe ceilalti 
la fel de usor. Indivizii masochisti sunt inclinati sá facá exact opu- 
sul. Inchid ochii in mod repetat fatá de persecutorii lor (reali sau 
imaginari), ramanandu-le devotati. Îi iartă pe alţii, dar continuă 
să se pedepsească la nesfârșit. 


IMPLICAŢII TEHNICE 


Numai atunci când Supraeul devine mai putin crud, mai putin 
exigent în privința cererilor de perfecțiune, Eul devine capa- 
bil de a accepta un obiect intern care nu este perfect reparat, 
poate accepta compromisul, poate ierta și fi iertat şi poate trăi 
experiența speranţei si a recunostintei. (Rey, 1986, p. 30) 


Capacitatea relaţiei terapeutice de a îndura ura și agresivitatea 
servește drept contradicţie vie cu privire la noțiunea că nici paci- 
entul și nici terapeutul nu sunt cu totul răi. Acest martor viu al 
realităţii ambivalentei este cel care face capacitatea de iertare 
posibilă. (Gartner, 1992, p. 27) 


Preocupările referitoare la iertare se ivesc în cursul unui tra- 
tament psihanalitic în multe maniere. Atunci când este vorba de 
indivizi grav traumatizati, a-i ierta (sau a nu-i ierta) pe cei care 
i-au rănit (precum si reactivările transferentiale ale unor astfel de 
obiecte) ajunge mai devreme sau mai târziu în prim-planul dialo- 
gului clinic. În ce-i priveşte pe indivizii care suferă de remușcări 
pe baza unor vătămări reale sau imaginare cauzate altora, devine 
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o preocupare a fi iertat de figurile externe adevărate (si, in trans- — 193 
fer, de cátre analist).? 

Indivizii care au suferit traume grave in copilárie (de exem- 
plu, abuz sexual, cruzime si violentá fizicá, neglijare masivá si 
sustinutá) aduc cu sine o lume interna abundand in reprezentári 
ale sinelui si ale obiectului clivate, cu o predominantá a urii fatá 
de iubire si a intentiilor rele fatá de ingrijorare pentru obiectele lor. 
Intern, acestia se agatá de o reprezentare din copilária timpurie 
(Mahler et al., 1975) a unei mame „întru totul bune“, idealizată 
retrospectiv, în același timp menținând o imagine a acesteia (si 
a altor obiecte timpurii) contradictorie si încărcată agresiv. Cel 
dintâi substrat dă naștere unor transferuri idealizatoare, de varii 
forme și forțe. Cel de-al doilea are ca rezultat atacuri lipsite de 
vinovăţie, distructive, fata de analist. Pacientul sustine (adesea, in 
mod corect) că a fost rănit, abuzat și privat de ceea ce constituia în 
copilărie un drept inalienabil, anume, a avea parte de iubire, de o 
familie intactă, de directionare binevoitoare etc. Asumându-și o 
poziție de victimă, pacientul se simte îndreptăţit să atace părțile 
vátámátoare, precum si pe analist, care ajunge în mod inevita- 
bil să le reprezinte. Acesta prezintă o názuintá inconștientă de a 
anula în totalitate efectele traumei infantile sau chiar de a-i șterge 
întru totul existența. Suferind de speranţă patologică și nutrind o 
fantasmă malignă de tipul „într-o bună zi“ (Akhtar, 1991, 1996), 


49 Ce-i drept, o astfel de diviziune fenomenologică, care ne amintește de dicotomia „om 
tragic” — „om vinovat” a lui Kohut (1977) este una simplistă. În cadrul fluxului și reflu- 
xului materialului clinic analitic, ne aflăm întotdeauna în lumea lui „atât..., cât și... 
Așadar, fantasmele de răzbunare bazate pe traumă, care conduc treptat către iertarea 
,dusmanului", coexistă aproape întotdeauna cu vinovăția cauzată de propria neindurare 
a individului si de nevoia aferentă de a fi iertat. Totuși, separarea celor două configurații 
ne permite o ușurință didactică în a elucida dinamica evenimentelor respective pe axa 
transfer-contratransfer. 
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pacientul face eforturi sá obtiná o satisfacere absolutá de la ana- 
list, in absenta oricárei ingrijorári pentru acesta. Solicitarea este 
ca analistul sa-i furnizeze o neasemuitá empatie, iubire, sex, tra- 
tament la tarife reduse, acces la locuinta sa, sedinte la cerere si 
întâlniri la diferite ore. Pe măsură ce pacientul descoperă cá ana- 
listul nu se pretează la aceste solicitări, îi aduce aspre mustrări, ca 
fiind inutil, neiubitor și chiar crud. Pacientul nu atacă doar îngri- 
jorarea si devotamentul analistului, ci si acele parti din propria-i 
personalitate care par aliniate cu analistul și pot vedea natura 
inconsolabilă a propriei foame. Este ca si cum pacientul ar deține 
o organizație intrapsihică teroristă (Akhtar, 1999d), care încearcă să-i 
asasineze Eul observator, pentru că acesta colaborează cu analis- 
tul si este dispus să renunţe la zilele „întru totul bune“ din copi- 
lária timpurie, pierdute, vag amintite si idealizate retrospectiv, in 
favoarea satisfactiilor realiste din viața curentă. Acest agent intern 
distructiv îi aduce pacientului și un imens stoicism. Recurgerea 
la omnipotenta infantilă face ca așteptarea să fie tolerabilă la infi- 
nit (Potamianou, 1992). Pentru asemenea indivizi, prezentul are 
doar o importanţă secundară. Aceştia pot tolera orice suferință 
curentă, în speranța că recompensele din viitor o să demonstreze 
că totul a meritat. 

În aceste circumstanţe, ce l-ar putea împinge pe pacient înspre 
iertare? Așa cum am discutat anterior, funcţionarea în tandem a 
factorilor de răzbunare, reparaţie si reconsiderare poate facilita 
doliul traumei, poate permite realizarea propriei distructivitáti, 
poate elibera capacitatea de îngrijorare pentru adversar și poate 
îngădui emergenta iertării. Răzbunarea este întreprinsă de pacient 
sub forma nesfarsitelor atacuri sadice asupra analistului. Ostili- 
tatea constantă fata de aceia văzuți ca persecutori (de exemplu, 
părinţii pacientului în viata adultă actuală), chiar dacă aceştia 
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din urmá incearcá sa se revanseze, constituie o altá forma de 
mentinere a ranchiunei si de rázbunare. Reparatia ii este dispo- 
nibilá pacientului sub forma permanentei empatii si dedicári a 
analistului, care ,supravietuieste" (Winnicott, 1971) in ciuda ata- 
curilor pacientului asupra sa. Reconsiderarea este rezultatul recon- 
textualizárii si al revizuirii amintirilor din copilárie (Kafka, 1992); 
imaginile negative ale ingrijitorilor timpurii ajung acum sá fie 
inlocuite cu amintirea unor interactiuni pozitive cu acestia, pana 
acum refulate. 

Însă, pentru a avea loc un astfel de progres, trebuie interpre- 
tate rezistentele la admiterea iubirii pentru toleranta analistu- 
lui, cát si pentru recunoasterea propriilor contributii la suferinta 
curentă (și, uneori, chiar la cea infantilă). Trebuie interpretate 
atât defensele fata de conştientizarea plăcerii sadomasochiste a 
urii continue (Kernberg, 1995a/2009), cât şi funcțiile defensive ale 
atitudinii neiertătoare propriu-zise (Jones, 1928; Fairbairn, 1940; 
Searles, 1956). Faptul că renunţarea la ură și iertarea celorlalți des- 
chide, de asemenea, și calea către explorarea unor paliere psihice 
mai noi, mai putin familiare (de exemplu, oedipiene) face încă 
mai mult ca pacientul să devină anxios si să se agate regresiv de 
o victimizare? simplistă care alimentează, la rându-i, continua- 
rea războiului cu analistul de-a lungul liniilor menţionate mai 
sus. Deși travaliul de-a lungul acestor linii se desfăşoară de obi- 
cei într-o manieră treptată, fracționată, uneori devine necesară o 
confruntare fermă cu un mod alternativ de a fi. 


50 Iertarea vătămătorilor timpurii (precum și pe analist, care îi întrupează pe aceștia în 
transfer) mobilizează și fricile cu privire la faptul că tratamentul s-ar putea apropia de 
încheiere. Vezi Grunert (1979) si Akhtar (1992) pentru reactiileterapeutice negative care 
sunt generate de această dinamică. 
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Vinietá clinicá: 12 


Patricia Brennan, o bibliotecará catolicá, nemáritatá, in jurde35 deani, 
se simtise extrem de respinsá in copilárie de mama ei. Sentimentul ei 
era că fusese aproapeuitată în urma nașterii unui frate, pe când ea avea 
aproape trei ani. Pe parcursul unei lungi analize, pacienta a vorbit în 
permanenţă de disperarea pe care i-o provocase această respingere. 
Își dorea (o dorinţă pe care a putut-o dezvălui numai în urma unei 
migăloase analize a defenselor) ca eu să o îngrijesc ca o mamă, 
compensând astfel pentru tot ce avusese nevoie și nu primise în timpul 
copilăriei. Voia ședințe la cerere, iubire, îmbrăţișări, un statut special, 
adopție, călătorii împreună, tot. Disperarea resimţită din cauză cá nu 
primea aceste lucruri era enormă și, încet, m-a transformat într-o figură 
extrem de dorită, dar una care nu era darnică și o respingea. A început 
să mă urască. 

Condensată cu un asemenea transfer matern clivat era o componentă 
puternic sexuală care deriva din relaţia ei infantilă cu un tată profund 
admirat, care fluctua între a o salva flirtând și a renunţa brusc la a-i mai 
acorda atenţie. Deloc surprinzător, acest fapt a condus înspre o legătură 
adictivă cu tatăl, în care idealizarea era menţinută cu tenacitate, iar 
toată agresivitatea era redirectionatá către mamă. În acest cadru mental, 
pacienta voia să facă sex cu mine, să fie iubita mea, să se mărite cu mine. 
Lipsită de orice rezonanță contratransferentialá si supraîncărcată de o 
nuanţă de disperare și constrângere, situația era într-adevăr una a unui 
transfer erotic malign (Akhtar, 1994). 

Travaliul analitic cu Patricia se destrăma din nou si din nou. Názuintele 
disperate după mama pre-traumatică, „întru totul bună”, și după tatăl 
idealizat (precum și substitutul lor, analistul „întru totul darnic”) ieșeau 
la suprafață cu violenţă. În același timp, începeau atacurile înveninate 
asupra mamei care o respinsese si a tatălui indiferent (precum și asupra 
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recreării acestora sub forma analistului rău). În astfel de ședințe, pacienta 
se compara adesea cu Căpitanul Ahab, iar pe mine cu Moby Dick, a sa 
Nemesis. Simtea că atacurile ei sunt complet indreptátite. Până la urmă, 
n-o privam eu de ceea ce simţea că are nevoie? „Ce ai face dacă cineva 
te-ar amenința cá-ti va tăia rezerva de oxigen?", riposta. Încercările de a 
o ajuta să vadă că să se mărite cu mine nu era aproape deloc comparabil 
cu nevoia de oxigen erau resimtite ca încă o umilire din partea mea și îi 
alimentau ostilitatea. Ínclinatia psihologică se pierdea, iar insight-urile 
avute anterior erau lăsate deoparte. Reconstrucţia evenimentelor care se 
poate să fi catalizat regresia era uneori de ajutor pentru a ieși din impas, 
iar alteori nu. 

Într-o astfel de ședință, în al zecelea an de analiză, Patricia continuând 
să mă insulte, i-am spus ferm: „Uitaţi, dacă tot sunteți atât de atașată 
de comparatia metaforică dintre noi și Căpitanul Ahab și Moby Dick, 
permiteti-mi să introduc și eu o metaforă. Spuneti-mi, ce credeți cá a 
făcut posibil ca Yitzahk Rabin și Yasser Arafat să-și strângă mâinile?” 
Pacienta mi-a răspuns într-o manieră tipică stărilor ei de regresie: „Ce 
legătură are una cu alta? Și oricum, nu sunt interesată de politică.” 
Apoi, eu i-am spus: „Nu, cred că ceea ce am spus are o foarte mare 
semnificație pentru noi. Metafora dumneavoastră se referă la răzbunare 
și la distrugere reciprocă. A mea se referă la a renunţa la ranchiună, 
indiferent cât de indreptátitá ar fi, și la iertare.” 


Fireşte, această intervenţie nu a dus de una singură către o 
redirectionare imediată dinspre ură înspre iertare. A constituit 
însă piatra de temelie pentru un astfel de progres și a devenit 
punctul de cotitură din analiza sa, la care ne-am întors iar și 
iar în lunile și anii care au urmat. Înainte ca un doliu mai pro- 
fund al traumei infantile (şi a constructelor de privare analitică 
încastrate acesteia) să devină posibil, a existat o prelungită etapă 
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198 tranzitionala. In cadrul acestei etape, ea a dezvoltat o reciprocitate 
colaborativă și îndoliată cu mine, pe de o parte m-a „iertat“ pentru 
a nu mă fi căsătorit cu ea, iar pe de alta, și-a menținut fata de mine 
o poziție ostilă, neiertătoare, chiar dacă mai putin necruțătoare. 
Aceasta din urmă funcționa deseori ca o organizație intrapsihică 
teroristă (Akhtar, 1999d), care viza nu doar distrugerea împăciu- 
itorilor externi (anume, eu), ci şi propriile-i funcţii interne, alini- 
ate primilor. Numai în urma unei lungi perioade tranziționale 
de acest tip, pacienta a devenit capabilă de a-și vedea propria 
distructivitate (si de a-și aminti de manipularea sa infantilă ostilă 
fata de mama ei). Au urmat remuscarile și iertarea. 

Pe parcursul unui astfel de travaliu, analistul trebuie să-și păs- 
treze respectul fata de nevoia pacientului de a i se cere iertare de 
către cei care l-au rănit." Acesta trebuie să-i demonstreze pacien- 
tului faptul că a i se cere iertare pentru o vătămare, într-adevăr 
îmbunătățește testarea realității și că o asemenea claritate percep- 
tivă îi este utilă pacientului, de vreme ce adesea abuzul originar a 
fost negat de către agresor sau de alți membri ai familiei. De ase- 
menea, acest fapt îl pune pe destinatarul cererii de iertare într-o 
poziţie activă, anulând umilința pasivitátii si a lipsei de control. 

În același timp, analistul trebuie să-și amintească că nu toate 
traumele ar putea să fie iertate. Suferinta, durerea și furia resimtite, 
spre exemplu, de un supraviețuitor al Holocaustului la întâlni- 
rea cu un gardian al unui lagăr nazist cu greu s-ar putea supune 
metabolizării psihice obișnuite (Hooberman, 2010). Ar putea exista 
și alte circumstanţe individuale de tortură, abuz și umilire, mai 


51 Literatura axată pe abuzurile sexuale acordă o atenţie deosebită acestei chestiuni, unii 
terapeuti de familie (de exemplu, Madanes, 1990) solicitând ca agresorul să ceară ier- 
tare în realitate, chiar într-o manieră rituală, de la victima sa, în fata celorlalți membri 
ai familiei. 
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putin publice, dar cu toate acestea si ele tot de neiertat. În cazul — 199 
confruntárii cu astfel de scenarii in situatia clinicá, analistul tre- 

buie sá nu mentináun ideal maniacal de bunávointá. Ba mai mult 

de atât, el ar putea chiar ajuta pacientul să nu se simtă prea vino- 

vat cu privire la incapacitatea sa de iertare. 

Atentia analistului ar trebui sá fie stárnitá si de iertarea pre- 
maturá. Aici, sarcina analiticá? este de a directiona atentia paci- 
entului cátre aceasta, astfel incát sá poatá fi explorate rádácinile 
inclinatiei sale de a-i ierta cu prea mare usurintá pe ceilalti (inclu- 
zându-l pe analist). Dacă aceasta tendință se bazează pe clivaj si 
negare, atunci nevoile agresive izolate pot fi aduse în tratament. 
La acest fapt se referă Kernberg (1992) atunci când vorbește de 
încercarea de a transforma un transfer schizoid sau psihopat într-un 
transfer paranoid. Cu toate acestea, dacă tendința se datorează unei 
absente autentice a sentimentului de indreptátire, atunci ar tre- 
bui explorate rădăcinile acesteia. În mod similar, pseudo-iertarea, 
bazată pe menținerea a două registre mentale și a păstrării în 
secret a ranchiunei, trebuie să fie expusă prin confruntare și ana- 
liza defenselor. Același lucru este valabil dacă analistul observă 
mari discrepanțe între capacitatea pacientului de a se ierta pe 
sine și capacitatea de a-i ierta pe ceilalți ori viceversa. În aseme- 
nea contexte, ceea ce pare să merite atenţia sunt înclinațiile narci- 
sic-masochiste subiacente. Atunci când îi ascultăm pe cei care cer 
iertare în mod cronic si nu se pot ierta pe ei înșiși în ciuda primirii 


52 Unii ar putea pune la îndoială o astfel de abordare planificată a lucrului clinic. Până la 
urmă, obiectivul ascultării psihanalitice implică „a nu voii să remarcăm nimic special" 
(Freud, 1912/2009, p. 116 ) și gestionarea oricărui material în aceeași manieră. În 
același timp, există în psihanaliză și un mandat al „strategiei“ (Levy, 1987), care dic- 
tează linii de intervenție măsurate, deliberate, în anumite circumstanțe. Impresia mea 
este că majoritatea clinicienilor ating un echilibru intuitiv între o abordare liber flotantă 
și una strategică a ascultării și intervențiilor clinice. 
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200 iertării din partea celorlalți, trebuie să păstrăm in minte chesti- 
unile privitoare la vinovăția inconștientă în legătură cu „fărăde- 
legi“ infantile, reale sau imaginare (incluzând separarea de un 
părinte aflat în nevoie, supraviețuirea morții unui părinte sau a 
unui frate, precum si mai obisnuitele transgresiuni oedipiene). 

În afara unor astfel de scenarii centrate pe pacient, analistul 
trebuie să se confrunte în două maniere cu propria problematică 
privind iertarea. Una implică chestiunea controversată de a-i cere 
iertare pacientului și de căutare a iertării. Cealaltă, poate chiar mai 
contestată și ambiguă în termeni euristici, se referă la furnizarea 
de către analist a unei oportunități pentru ca pacientul să-și ceară 
iertare de la el și să-i caute iertarea. Ofer, în cele ce urmează, un 
exemplu al primei posibilități. 


Vinietă clinică: 13 


În plin transfer regresiv, Charlotte Boyd a intrat în cabinet furioasă și 
atenționându-mă cu un gest al mâinii. Apropiindu-se de divan, a spus: 
„Am multe în minte azi și vreau să vorbesc doar eu. Nu vreau să rostiti 
nici măcar un singur cuvânt!“ Putin luat pe nepregătite, am bâiguit un 
,OK" Cnarlotte a strigat: „Tocmai ce am spus «nici măcar un singur 
cuvânt» si ati reușit deja să stricati ședința!“ Stând pe fotoliul meu din 
spatele ei, m-am simțit acum chiar mai derutat. Oare gresisem chiar 
prin faptul că vorbisem atât de putin? Pacienta stând întinsă pe divan, 
furioasă și împietrită, am început să mă gândesc. Poate, mi-a trecut 
prin minte, este atât de inconsolabilă astăzi, atât de pornită să mă 
forțeze în rolul unei persoane care o privează, încât a găsit o metodă de 
a vedea chiar gratificarea dorinței ei ca reprezentând frustrarea acesteia. 
Nesatisfăcut pe deplin cu această explicație, am hotărât să aștept 
și să-mi las gândurile să se așeze. Mi-a venit apoi în minte cá poate 


|" 
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era indreptátitá în a se înfuria pe faptul cá am spus , OK" Prin însuși — 201 
actul meu de concesie, imi manifestasem vointa si astfel, paradoxal, o 
privasem de omnipotenta de care párea cá are nevoie. Era cát pe ce sá 
fac o interpretare in acest sens cánd mi-am dat seama cá, dacá as face 
acest lucru, aș repeta greșeala. M-am decis să nu spun decât „Îmi pare 
rău“, lăsând cealaltă parte a gândului nerostitá. Charlotte s-a relaxat, iar 
tensiunea din încăpere a început să se disipeze. După zece minute de 
tăcere, a spus: „Ei bine, ședința asta a fost dată peste cap. Aveam atâtea 
lucruri de spus.“ După o pauză, a continuat: „Printre diversele lucruri cu 
care venisem în minte...” și astfel „a început“, treptat, ședința. Până să 
încheiem, lucrurile mergeau destul de lin. 

Sunt conştient acum că ṣi un începătorarfi putut spune „Îmi pare rău”, 
dar cred că de acolo ar fi lipsit discernerea subiacentă a nevoilor Eului. 
Spunându-i că mi-a părut rău, recunoșteam faptul că-i greșisem prin a 
nu înțelege că avea nevoie de un control omnipotent asupra mea și, cum 
ar fi, de a nu exista niciun fel de limite între noi. 


Punând în discuţie locul ocupat în psihanaliză de cererile de 
iertare, Goldberg (1987) delimitează două posibile poziţii. Una, 
exemplificată în materialul clinic de mai sus, derivă din per- 
spectiva analitică ce sugerează că, prin intermediul imersiunii 
empatice, analistul poate dobândi o capacitate de a vedea lumea 
pacientului așa cum o vede acesta și că povara majoră a realiză- 
rii şi susținerii unui astfel de acord intersubiectiv stă pe umerii 
analistului. Din acest punct de vedere, eşecul intersubiectivitatii 
ar cădea în cea mai mare parte in responsabilitatea analistului si, 
astfel, ar necesita o cerere de iertare din partea sa. A doua poziţie 
menționată de Goldberg pleacă de la premisa că analistul este mai 
informat cu privire la „realitate“ și, așadar, că priveşte transferul, 
oricât de plauzibil ar fi conținutul acestuia, ca pe o distorsiune a 
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202 acelei realitáti. Din aceastá perspectivá, diferentele de perceptie 
dintre pacient si analist nu impun niciodatá o cerere de iertare 
din partea analistului. Cu iscusintá si convingere, Goldberg argu- 
menteazá invaliditatea oricárei pozitii extreme, concluzionand cá, 
desi dorinta de a cere iertare isi poate avea baza in contratransfer, 
aceasta isi are totusi locul, in anumite momente, in anumite tra- 
tamente. Fireste, experienta pacientului provocatá de cererea de 
iertare din partea analistului trebuie apoi exploratá si gestionatá 
intr-o manierá relativ traditionalá. 

Asa cum am mentionat mai sus, urmeazá chestiunea cu privire 
la furnizarea de cátre analist a unei oportunitáti ca pacientul sa isi 
ceará iertare pentru atacurile distructive anterioare asupra analis- 
tului.? Kernberg (1976) abordează acest punct atunci când descrie 
apariția unor intense remușcări în etapele mai târzii ale analizei 
unor pacienţi narcisici. Aceștia devin conștienți de cât de urât i-au 
tratat pe alţii de-a lungul vieții, incluzându-l pe analist, si isi doresc 
să caute iertarea. Cu toate acestea, Winnicott (1947/2003) a fost cel 
care a abordat în cea mai directă manieră această chestiune. El a 
afirmat că unui pacient care a fost ostil pentru o lungă vreme în 
timpul tratamentului, trebuie, atunci când devine mai bine integrat, 
să i se spună cum l-a împovărat pe analist pe parcursul muncii lor.*4 
Winnicott spune că aceasta este ,, .. o chestiune plină de pericole 
si necesită cea mai atentă temporizare. Dar consider că o analiză 
este incompletă dacă până la sfârșit nu a fost posibil ca analistul 


53 În lucrul cu copiii, asemenea atacuri ar putea implica atât cabinetul analistului, cât și 
corpul acestuia. ' 

54 Blum (1997) a ridicat recent întrebări cu privire la recomandarea lui Winnicott. Criticile 
sale, mai ales cele care se referă la gestionarea cazului particular pe care se bazează 
vederile lui Winnicott, sunt bine argumentate. Cu toate acestea, sunt de părere că, desi 
exemplul clinic particular utilizat de Winnicott se poate să nu fi fost cel mai bine ales în 
acest scop, ideea pe care o propunea acesta este una de valoare. 
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să-i spună pacientului ceea ce el, analistul, a facut pe nestiute in 203 
timp ce pacientul era bolnav, în stadiile mai timpurii. Pacientul 
este ținut, într-o anumită măsură, în poziția unui copil — cineva 
care nu poate înțelege ce-i datorează mamei sale...“ (pp. 266-267). 

În mod ideal, pacientul ar trebui să ajungă la o astfel de 
înțelegere pe cont propriu si ca rezultat al diminuării urii si al 
creşterii empatiei fata de ceilalți. Cu toate acestea, pacienţii care 
sunt prea vulnerabili narcisic pentru a „cere iertare“ sincer de 
la analist și pentru a căuta iertarea ar putea într-adevăr bene- 
ficia de furnizarea de către analist a unei ocazii de a face acest 
lucru, prin admiterea faptului că s-a simțit impovárat de aceștia 
pe parcursul tratamentului. O astfel de intervenţie nu ar trebui să 
derive dintr-un contratransfer ostil. Ar trebui să fie generată de 
o perlaborare depresivă a realității că analistul s-a simţit supus, 
uneori chiar abuzat, de către pacient, de-a lungul travaliului lor 
împreună. 


CONTRIBUŢII MAI RECENTE 


Puterea simbolică a cererilor de iertare ar putea fi comparată cu 
puterea iubirii de transfer. Ca și în cazul iubirii de transfer, s-ar 
putea argumenta că efectul acestora este superficial și că resen- 
timentele vor reapărea în cele din urmă, așa cum se întâmplă cu 
simptomele vechi în cura transferentialá. Cererile de iertare nu 
sunt adaptative pe cont propriu. Neutralizarea agresivitátii — 
ca rezultat al procesului analitic — este ceea ce le face să devină 
adaptative. (Tylim, 2005, p. 270) 


În vreme ce aproape fiecare act singular poate fi iertat, acesta 
poate deveni de neiertat în contextul unui climat psihologic 
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204 negativ. Iertarea are loc cel mai usor in contextul unei relatii 
de respect reciproc. As merge chiar mai departe, afirmand ca 
nicio relatie intimá nu poate scápa vie si nevátámatá in absenta 
răbdării iertării nemeritate. (Person, 2007, p. 396) 


O cáutare pe site-ul PEP de publicatii care sá continá in titlu 
cuvântul „iertare“ scoate la iveală 23 de lucrări publicate ulterior 
primei apariţii a lucrării mele pe această temă (Akhtar, 2002). 
Trei analiști, anume Melvin Lanksy, Shahrzad Siassi și Henry 
Smith, au contribuit fiecare cu mai mult de o singură lucrare; 
Roy Schafer si Peter Fonagy, două nume ilustre din cadrul dome- 
niului nostru, au scris şi ei despre acest subiect și merită să fie 
incluși aici. Așadar, în cele ce urmează, mă voi axa în cea mai 
mare parte pe studiile acestor autori, referindu-mă la alții numai 
în trecere. 

Melvin Lansky a adus multe contribuţii semnificative la 
înțelegerea psihanalitică a iertării. În cadrul unui studiu sofisti- 
cat al tragediei Filoctet a lui Sofocle, Lansky (2003) a propus ideea 
că renunțarea la ranchiună și la ura cronică are loc numai prin 
intermediul depășirii pericolului resimţit în privința posibilității 
de a fi supus batjocurii si ruşinii de către trădători. Acest fapt se 
petrece, la rându-i, datorită modificării idealului Eului, prin iden- 
tificarea cu un altul, proaspăt idealizat. Extrapolând o astfel de 
dinamică la situația tratamentului psihanalitic, Lansky a făcut o 
sugestie curajoasă: experiențele și întâmplările din cadrul realității 
exterioare ar putea fi necesare pentru consolidarea rezultatului 
creșterii psihice datorate perlaborării unor transferuri majore. 
Acesta a afirmat următoarele: 
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La fel cum influența lui Neoptolem asupra lui Filoctet este 205 
esenţială, dar nu suficientă pentru capacitatea lui Filoctet? de a 
ierta și a merge mai departe, tot astfel implică și lucrul psihana- 
litic un hiat între travaliul nostru și starea finală de schimbare. 
Adesea, nu știm care este conexiunea exactă între rezultatele 
finale ale muncii noastre psihanalitice și cele mai mari eforturi 
ale noastre de a o explica. Experienţa care le conectează devine 
posibilă prin tratamentul psihanalitic, dar nu se află întotdeauna 
sub controlul acestuia. La fel cum apariţia lui Heracles este ceva 
pentru care Filoctet a fost pregătit de relația lui cu Neoptolem, 
dar care se află totuși în afara acelei relaţii, tot astfel depindem 
şi noi, pentru finalizarea procesului de perlaborare, chiar și în 
cadrul celui mai bun travaliu analitic, de circumstanţe externe, 
„intervenţii divine“. (pp. 438-439) 


Lansky (2005) a abordat din nou tema iertării — sau mai 
degrabă, a lipsei iertării —, printr-o cercetare a Medeei lui Euripide. 
Acesta a evidenţiat transformarea unui profund simt al rusinii 
într-o dorință diabolică de răzbunare care, la rându-i, face ierta- 
rea imposibilă. Contribuțiile sale ulterioare (Lansky, 2007, 2009) 
au dus această temă mai departe, adăugând clivajul sinelui alături 
de aceeași oscilație între rușine și furie din asemenea cazuri. Din 
această perspectivă, iertarea derivă din soluționarea unui astfel 
de clivaj. Legând noile sale insight-uri de propunerile sale ante- 
rioare, Lansky (2009) a afirmat că „perlaborarea clivajului din 
spatele sentimentelor vindicative implică o tolerabilitate sporită a 


55 În tragedia lui Sofocle, războinicul grec Filoctet este convins de către Neoptolem să își 
ierte inamicii. Cu toate acestea, el nu este întru totul convins până la apariţia între ei doi 
a imaginii lui Heracles, care îi comandă lui Filoctet să renunțe la suferință, să-și ierte 
dușmanii și să se dedice cuceririi Troiei. 
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rusinii, adesea cu ajutorul unei identificári cu analistul" (p. 374). 
Iertarea fata de tortionarii reali sau imaginari ar putea atunci 
deveni posibila. 

O altá adáugire majorá la acest palier ii apartine lui Shahrzad 
Siassi. Íntr-o serie de contributii (2004, 2007, 2009) si intr-o carte 
recent publicatá (Siassi, 2013), aceasta a abordat legáturile dintre 
amáráciune, pierdere, doliu, acceptare si iertare. Ancorandu-si ipo- 
tezele intr-o relatare vie, puternicá si convingátoare a travaliului 
analitic al unui bárbat in jur de 65 de ani, care-si pierduse tatál la 
vársta de opt luni, Siassi (2004) a demonstrat impactul salutar al 
doliului tardiv asupra capacitátii de iertare. Disiparea suferintei 
nerezolvate a doliului si a afectului asociat al amáráciunii a con- 
dus, mai întâi, înspre conştientizarea unei profunde ambivalente 
fatá de tatál pierdut, iar apoi, treptat, inspre iertarea párintelui 
pana la acel moment dispretuit si chiar a siesi, pentru mentinerea 
unor asemenea sentimente. Siassi a observat cá iertarea consti- 
tuie un proces mai activ decat doliul, precum si cá aceasta , este 
directionatá inspre reorganizarea psihicá inconstientá initiatá de 
travaliul de doliu" (pp. 930-931). Mai mult decat atat, in vreme ce 
doliul consolideazá separarea de obiect, iertarea ne aduce inapoi 
la acesta. Ín cuvintele lui Siassi: În cazul iertării, renuntarea la 
ranchiuná si la dorinţele de răzbunare este motivată de dorința 
inconștientă de a repara o rană narcisică profundă și de a se 
reconcilia cu cineva a cărui absenţă sau prezenţă negativă a fost 
resimţită ca o sărăcire și, în fapt, ca o pierdere parțială a propriu- 
lui sine“ (2004, p. 934). 

În cadrul contribuţiilor ulterioare, Siassi (2007, 2009) a subliniat 
fundamentele relationale ale iertării, în timp ce a admis că „unele 
vătămări par să excludă posibilitatea iertării“ (2007, p. 1424). Ea a 
diferențiat, de asemenea, iertarea de simpla „acceptare“, de vreme 
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cu obiectul vătămător. În contrast, iertarea caută să salveze par- 

tea pozitivă care rămâne în relație în urma trădării așteptărilor. 
Pentru a folosi întocmai cuvintele lui Siassi în această privință, 


Sustin că exact atunci când legătura este semnificativă intrapsi- 
hic, există o dorinţă de a o reinstaura și, astfel, de a reconsti- 
tui un echilibru narcisic perturbat. În astfel de momente deci- 
zionale, iertarea este o expresie inconștientă a nevoii de relații 
umane și a preferintei pentru calitate versus cantitate în ceea ce 
priveşte experienţa vieții. Diminuarea furiei și scăderea defense- 
lor primitive care urmează unui doliu reușit permit o îmblânzire 
a Supraeului — aceasta constituie atât o premisă obligatorie, 
cât și o consecință a iertării. În cele din urmă, iertarea permite 
reînnoirea unei relații de acceptare și, potenţial, mai iubitoare 
cu sine si cu lumea, precum si cu celălalt. Această restitutie a 
echilibrului narcisic al personalităţii, prin realinierea relațiilor 
interne, este cea care îi oferă iertării importanța sa psihodina- 
mică si potenţialul pentru un câștig în dezvoltare. (2007, p. 1424) 


În contrast cu Lansky si Siassi, Henry Smith (2002, 2008) a pus 
sub semnul intrebárii utilitatea conceptului de iertare, spunand 
Cá acesta: (i) este prea seducátor si poate fi cu usurintá idealizat, 
(ii) poate servi functii defensive, (iii) nu existá in inconstient si 
(iv) poate diminua atentia acordatá de cátre analist dimensiunilor 
agresive ale travaliului psihanalitic. Aceste obiectii pot fi, pe rand, 
supuse contraargumentarii: (i) orice concept psihanalitic poate 
deveni idealizat, (ii) orice concept poate servi functii defensive, 
(iii) cum ar putea Smith sti „că este un fapt cá, în inconștient, nu 
existá un asemenea lucru precum iertarea" (2008, p. 919, italice 
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208 adăugate). În plus, a nega validitatea unui concept întrucât ar 
putea sá nu existe in inconstient ar insemna o minimizare absurdá 
a semnificatiei fenomenelor constiente. Si (iv), mai degraba decat 
sá diminueze atentia acordatá agresivitátii, conceptul de iertare 
si geamánul sáu, ne-iertarea (Lansky, 2001) ne pregátesc pentru 
a-iacorda acesteia chiar o mai mare atentie in decursul travaliu- 
lui analitic. 

Sá ne intoarcem, deci, la discutia noastrá cu privire la iertare. 
Notám contributiile a doi dintre cei mai remarcabili psihanalisti, 
anume Roy Schafer si Peter Fonagy. Schafer (2005) porneste 
discuţia de la Regele Lear al lui Shakespeare si chestioneazá posi- 
bilitatea iertárii totale, atunci cand individul a fost ránit cumplit 
in trecut. Acesta este de párere cá, pana si atunci cand faptasul isi 
cere iertare cu onestitate, o oarecare ne-iertare persistá in inima 
victimei. Schafer observá cá aceastá chestiune a iertárii apare de 
obicei in etapele mai tárzii ale analizei. Odatá ce proiectiile au 
fost retrase, clivajele au fost corectate, iar testarea realitátii a fost 
consolidatá, analizanzii nu-si mai pot mentine o imagine de sine 
de totalá indreptátire ori condamnare. 


Mai bine pregátiti acum pentru a se vedea pe sine si pe altii 
ca persoane intregi, complex motivate, cu povesti de viatá dis- 
tincte, acestia realizeazá cá ceea ce se aflá in discutie, cel putin 
in legáturá cu propriul lor trecut si prezent, actiunile, fantasmele 
si sentimentele distructive, nu este atát iertarea, cát nevoia de 
reconciliere cu propriile istorii de viata, un cumul de mari efor- 
turi de reparatie si nevoia de a mentine o supraveghere vigilentá 
a miscárilor regresive inspre ne-iertarea inconstientá persistentá. 
(p. 390) 
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afirmat cá iertarea nu reprezintá decat simplul sentiment de bine 
care rezultá dintr-un bun travaliu analitic. In schimb, Schafer 
sugereazá cá analiza pune persoana in contact cu propria distruc- 
tivitate si cu contributiile personale la propria suferintá si obligá 
la o punere sub semnul intrebárii a dorintei de a ierta sau de a fi 
iertat. Vederile sale par inrudite cu cele ale lui Steiner (1993), care 
afirmase anterior cá, 


Dorinta de rázbunare trebuie recunoscutá, iar responsabilita- 
tea pentru rául fácut obiectelor noastre trebuie acceptatá. Acest 
lucru inseamná cá, pentru a fi iertat, elementele rele din natura 
noastrá trebuie acceptate, dar trebuie sá existe suficiente senti- 
mente bune pentru ca noi sá putem resimti regretul si dorinta 
de reparatie. (p. 83) 


Schafer concluzioneazá prin ideea cá o intelegere psihanaliticá 
profundá a propriei persoane si a propriilor relatii poate face ca 
iertarea sá pará complet irelevantá; atunci, ar párea cá un curs 
mai intelept de urmat ar fi renuntarea la chestiunea iertárii. 

Fonagy (2009) a subliniat dialectica dintre iertare si atasament, 
afirmând că „investirea libidinalá constituie sămânţa iertării, dar 
totodată și principalul său produs. Iertarea si creşterea iubirii merg 
mână în mână, în cadrul unui ciclu benign, reciproc facilitator” 
(p. 442). Fonagy a remarcat că iertarea autentică presupune men- 
talizare, astfel că, în absenţa capacităţii de a atribui conținuturi 
mentale siesi sau celorlalți (așa cum se întâmplă în cazul caracte- 
relor sever schizoide si narcisice), perlaborarea agresivitátii nece- 
sare iertárii nu poate avea loc. 
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210 Din perspectiva mentalizárii, iertarea necesitá nu doar o sufi- 
cientá capacitate de reflectare pentru a infátisa experienta celui- 
lalt cu o claritate adecvatá in scopul declansárii procesului de 
reconsiderare implicat de iertarea autenticá, ci, chiar de o mai 
mare importantá, aceasta reclamá capacitatea de a putea reflecta 
asupra propriilor motivatii, cu suficientá claritate pentru a se 
aprecia pe sine si propriile intentii distructive. In acest cadru de 
referintá, orice altceva decát o revizuire corectá si completá a 
propriei stári mentale aflate in relatie cu a fi fácut un ráu cuiva 
este echivalentá pseudo-iertárii. (pp. 446—447) 


Reiterand, intelegerea stárii mentale a celuilalt constituie 
atát o premisá obligatorie, cát si un produs al empatiei, iar acest 
fapt poate, la randu-i, sa faciliteze iertarea. Este la fel de impor- 
tantá constientizarea totalá a propriilor motivatii, precum si a 
consecintelor propriilor actiuni. Atunci, iertarea celorlalti si cáu- 
tarea iertárii celorlalti sunt procese care solicitá nu doar un meta- 
bolism al agresivitátii directionate inspre sine si ceilalti, ci si o 
realizare constientá a acelui metabolism. 

Acum, aducand impreuná contributiile lui Lansky, Siassi, 
Smith, Schafer si Fonagy, ne este dezvaluit un spectru. Lansky 
si Siassi subscriu in mod clar la validitatea conceptului, ii eluci- 
deazá legáturile cu alte afecte (de exemplu, rusinea, amáráciunea) 
si il diferentiazá de alte procese psihice (de exemplu, acceptarea, 
doliul). Vederile lui Fonagy se inrudesc cu cele ale lui Lansky 
si Siassi, in másura in care acesta sustine si cá iertarea este un 
proces complex, legat de atasament si, mai important, de men- 
talizare. Cu toate acestea, concluzionand cá ,iertarea autenticá 
este o experientá eluzivá, iar termenul este mai des utilizat in 
privinta unor pseudo-manifestári" (p. 450), acesta lasá aici loc 


SALMAN AKHTAR 


pentru oarecare indoieli. Apoi, Henry Smith. Acesta respinge cu 
vehementá conceptul si nu il percepe ca fiind util. In contrast, 
Schafer recunoaste iertarea, dar sugereazá cá, in urma unui tra- 
valiu psihanalitic de profunzime (si a contactului rezultant cu 
natura esentialmente ambivalenta a tuturor relatiilor umane si 
cu ubicuitatea agresivitátii), chestiunea iertárii poate párea irele- 
vantá; astfel, alegerea este intre acceptare si continuare sau neac- 
ceptare si discontinuitate. 

Aceastá trecere in revista a literaturii psihanalitice asupra ier- 
tarii care a fost publicata incepand din 2002 este departe de a fi 
una exhaustiva. Multe contributii au ramas neabordate, iar citi- 
torul ar beneficia de pe urma parcurgerii unor lucrári precum, 
numind numai cateva dintre acestea, reinterpretarea de cátre 
Gottlieb a tragediei Filoctet a lui Sofocle, eseul semnat de Wangh 
(2006) asupra răzbunării și iertării din perspectiva unui student 
homosexual, lucrarea lui Matthew Shephard despre o crimá din 
Laramie, Wyoming, punerea in discutie de cátre Tylim (2005) a 
rolului cererii de iertare in incurajarea iertárii, in mod deosebit in 
palierul sociopolitic, si lucrarea lui Lafarge (2009) asupra iertárii 
in romanul David Copperfield al lui Charles Dickens. 


REMARCI DE ÍNCHEIERE 


Ideea cá un grup sau conducátorul acestuia isi cere iertare de la un 
alt grup sau conducătorul aceluia poate constitui un gest potential 
puternic daca intr-adevar s-au pus temeliile pentru acesta. Ierta- 
rea este posibila numai atunci cand grupul care a suferit a trecut 
printr-un proces semnificativ de doliu. Atentia ar trebui centrata 
pe ajutorul oferit in elaborarea doliului si nu pe actul singular 
(aparent magic) al cererii de iertare. (Volkan, 1997, p. 226) 
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212 Ín ciuda faptului cá am acoperit o arie indeajuns de extinsá, 
rămân conștient că multe paliere importante referitoare la iertare 
au rămas neabordate în cadrul acestei lucrări. Primul astfel de 
palier se referă la gen. În această privință, se cunosc puţine des- 
pre similitudinile și/sau diferenţele calitative ori cantitative între 
cele două sexe. Capacitatea mai profundă a femeilor de a-și lua 
un angajament în relaţiile de iubire și de a lua decizii în funcție 
de context, în termenii sferei morale (Gilligan, 1982), sugerează 
că acestea ar putea deține o mai mare capacitate de iertare decât 
bărbaţii. Cu toate acestea, sunt necesare mai multe date clinice și 
empirice pentru a confirma sau infirma această impresie. 

Al doilea astfel de palier aparține domeniului sociopoliticului. 
Importanţa cererii de iertare si a reparatiei din partea unui agre- 
sor către victima sa este cât se poate de evidentă când vine vorba 
de recentele cereri de iertare și reparaţie din partea germanilor 
fata de victimele Holocaustului, a exprimării în America de Nord 
a remușcărilor pentru tirania sclaviei, a ofertei făcute de către 
Statele Unite de a-i recompensa pe americanii japonezi închiși în 
lagăre în timpul celui de-al Doilea Război Mondial și a eforturi- 
lor susținute de Comisia de Adevăr și Reconciliere a Episcopului 
Desmond Tutu în Africa de Sud. La un nivel mai putin drama- 
tic, regăsim rugăciunea scrisă de Arhiepiscopul de Milwaukee, 
Renbert Weakland, care pornește de la cererea făcută de Papa 
Ioan Paul al II-lea ca Miercurea Cenusii să fie dedicată de catolici 
reflectiei asupra durerii pricinuite de creștini evreilor, de-a lungul 
ultimului mileniu. Citând una dintre cele opt părți ale rugăciunii: 
„Cer iertare pentru toate afirmaţiile care implicau faptul că popo- 
rul evreu nu mai era iubit de Dumnezeu, că Dumnezeu îi aban- 
donase, că erau vinovați de deicid, că erau, ca popor, pedepsiți 
de Dumnezeu. Amin." (Weakland, citat în Gallagher, 2000, p. 17) 
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Din acest motiv, este mare nevoie de studii interdisciplinare, 213 
in cadrul cárora procesele sociopolitice sá aibá rol de inspiratie 
pentru psihanalizá, iar psihanaliza sá le inspire pe acestea (vezi 
Volkan, 1997, in aceasta privintá), pentru a imbogati intelegerea 
fenomenelor legate de doliu, cereri de iertare, precum si de cáu- 
tarea si primirea iertarii. 

Al treilea palier apartinand de iertare care necesita o exami- 
nare mai atentá este acela al variatiilor interculturale cu privire 
la tiparele remuscárii si ale reparatiei. In acest context, se ridică 
multe intrebári. Sunt toate culturile la fel de iertátoare? Existá 
transgresiuni si greseli mai mult sau mai putin demne de iertare, 
in mod selectiv, in cadrul unei anumite culturi? Oferá anumite 
culturi ritualuri de iertare recunoscute, pe cand altele nu oferá 
astfel de ritualuri? Se produce iertarea mai usor in cazul prime- 
lor dintre acestea? Existá putine date care ar putea constitui baza 
unor răspunsuri la asemenea întrebări. Pare însă că factorii cultu- 
rali modelează utilizarea și caracteristicile formale ale cererilor de 
iertare. Spre exemplu, Barnland și Yoshioko (1990) au demonstrat 
că, în vreme ce subiecții japonezi și americani se află în acord cu 
privire la tipurile de situații care solicită o cerere de iertare, aceștia 
se diferențiază într-o anumită măsură în privinţa tipului de cerere 
de iertare pe care o consideră adecvată în astfel de situații. 

Nu în ultimul rând, există o necesitate de investigaţii ulteri- 
oare cu privire la înțelegerea psihodinamică referitoare la iertare 
aplicată sistemului judiciar în general şi psihiatriei criminalis- 
tice în particular. Comparând sistemul judiciar din Statele Unite 
cu cel din Japonia şi Coreea, Harding, (1999) observă că primul 
are un caracter marcat vindicativ, în timp ce următoarele două 
sunt mai înclinate către reparație. Pe deplin conştient de limită- 
rile justiției corectionale, Harding este totuși de părere că este 
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24 important ca fáptasului sá i se furnizeze oportunitáti de a intelege 
semnificatia experientei victimei si de a face gesturi adecvate de 
remuscare si cáintá. Chase (2000) raporteazá cu privire la progra- 
mul de ,consultatii victimá-agresor" (dezvoltat in Statele Unite, 
la mijlocul anilor 1970), in care Curtea îi aduce fata în fata pe 
făptași si victimele acestora, alături de un facilitator neutru. În 
timpul întâlnirii, inculpatului i se oferă o oportunitate de a-i cere 
iertare victimei. Cu toate acestea, per ansamblu, sistemul legis- 
lativ rămâne oarecum ambivalent cu privire la exprimarea de 
remușcări a fáptasului. Este necesar să se depună mai multe efor- 
turi în cadrul acestui palier. 

În vreme ce aceste arii așteaptă explorări ulterioare, un lucru 
pare cert din materialul acoperit în cadrul acestui eseu. lertarea 
constituie un element integrant al doliului, fiind astfel necesară 
pentru creșterea psihică. Iertarea celorlalți pentru acțiunile lor 
vătămătoare și iertarea de sine pentru a le fi cauzat durere altora 
sunt integrante mersului mai departe în viata și deschiderii indi- 
vidului către noi experiențe. Incapacitatea sau indisponibilitatea 
de a ierta menţin persoana legată de trecut și împiedică dezvol- 
tarea. Nicăieri nu este mai bine descris acest element de fixatie al 
unei atitudini neiertătoare — aici, față de sine însuși — decât în 
cadrul următoarei parabole din viața lui Buddha. 

Un om s-a apropiat de Buddha în timp ce acesta stătea cu 
ochii închişi sub un ficus de Bengal, meditând. Printre suspine 
si lacrimi, bărbatul a povestit că fiul sáu era foarte bolnav si cá 
vindecătorii locului se dăduseră bătuți. Băiatul era pe moarte. 
Bărbatul l-a implorat pe Buddha să-i acorde o intervenţie divină. 


56 Faptul că Facultatea de Drept din cadrul Universităţii Fordham din New York City a orga- 
nizat în 2002 o conferință cu tema „Rolul iertării în justiție” este unul încurajator în 
această privință. 
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A plâns, s-a tánguit, i-a căzut la picioare lui Buddha. Însă Buddha — 215 
a rámas nemiscat si nicinu si-a deschis ochii, nicinu a rostit vreun 
cuvant. Bárbatul a plecat, numai pentru a reveni a doua zi plin 

de furie. Fiul sáu murise, iar el considera lipsa de interventie a lui 
Buddha a fi responsabilá pentru aceasta. A strigat obscenitáti, l-a 
blestemat pe Buddha si, vazand cá tot nu primeste niciun ráspuns, 

l-a scuipat plin de dispret si a plecat. 

A trecut timpul si a venit o zi, cátiva ani mai tarziu, cand bár- 
batul s-a intors sá-] viziteze din nou pe Buddha. Acum era plin 
de remuscári. I-a spus cá, de-a lungul timpului, realizase treptat 
că, prin a rămâne în tăcere, Buddha îi transmitea două mesaje 
importante — că erau puține de făcut în situația în care cei care 
se pricepeau la leacurile fizice se dăduseră bătuți și că nu există 
cuvinte care să poată oferi alinare unui om al cărui copil e pe 
moarte. Bărbatul se simțea extrem de vinovat pentru a-l fi scui- 
pat pe Buddha. Plângând si agatandu-se de picioarele lui Buddha, 
implora sá fie iertat. Abia atunci Buddha a deschis ochii si a vor- 
bit. I-a spus: „Ai scuipat într-un râu, iar apa a curs mai departe. 
Omul care eram atunci a dispărut odată cu timpul. Eu sunt dife- 
rit. Nu pe mine m-ai scuipat și, aşadar, n-am nicio autoritate în a 
te ierta. Dar mă întristează că, deși ai învăţat multe lucruri, stai 
si acum în același loc pe malul râului. Esti consumat de o clipă 
care de mult a plecat. Nu eu, ci tu, numai tu ești cel care te poate 
dezlega din această stransoare!” 
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Sacrificiul 


Cu exceptia unui discurs axat pe crearea de mituri din Totem 
si tabu (Freud, 1913/2009) si a unei ocazionale referiri in trecere 
(Ehrenfels, 1908; Money-Kyrle, 1930; Carcamo, 1943; Fenichel, 
1945), psihanaliza a acordat putiná atentie conceptului de sacri- 
ficiu. Aceastá indiferentá este curioasá, in lumina interesului fer- 
vent al domeniului fatá de fenomene (de exemplu, narcisismul si 
lácomia) care par sá fie exact contrare sacrificiului. Dezinteresul 
fatá de sacrificiu reflectá poate evitarea obisnuitá de cátre psih- 
analizá a atitudinilor si emotiilor pozitive, mai ales a notiunilor 
care, pentru ea, au un vag iz religios. Acest curent incepe, insá, 
sá dovedeascá o redirectionare. Au fost publicate noi lucrári 
centrate pe altruism (Seelig si Rosof, 2009), cáintá (Rosen, 2009), 
curaj (Levine, 2006), iertare (Akhtar, 2002; Siassi, 2007; Smith, 
2008; Lansky, 2009) si rezilientá (Parens, 2009). Comitetul pentru 
Publicatii al Asociatiei Internationale de Psihanalizá a sponsori- 
zat recent publicarea unui volum exhaustiv asupra emotiilor si 
atitudinilor pozitive (Akhtar, 2009a). 

Contributia mea duce aceste dezvoltári un pas mai departe 
si oferá o elucidare a conceptului de sacrificiu si, in mod parti- 
cular, a aspectelor sale fenomenologice (de exemplu, etimologie, 
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definiţie si forme), dinamice (de exemplu, instinctuale, bazate pe — 217 
sine si morale), socioculturale si clinice. Obiectivul discursului 

de fatá este sporirea cunoasterii acestei arii insuficient studiate 

si cresterea spatiului psihic in care pot fi explorate si utilizate in 

mod benefic semnificatiile clinice si culturale ale sacrificiului. 


ETIMOLOGIE SI DEFINITIE 


Altruismul constituie mai mult decât un simplu sentiment de 
compasiune. Acesta include un simt al responsabilitátii, al ingri- 
jirii oferite de fiecare celuilalt. Atunci cand il vedem pe celá- 
lalt ca pe cineva valoros si respectat, este firesc sá il ajutám si 
sá impártim lucruri cu el, ca expresii ale iubirii noastre. (Dalai 
Lama, 2008, p. 20) 


Altruismul normal, capacitatea de a trái experienta unei pláceri 
sustinute si relativ lipsite de conflict de pe urma contributiei 
la bunástarea celorlalti, se distinge de o nevoie de sacrificiu de 
sine in beneficiul celorlalti. In absenta formelor patologice de 
altruism, individul altruist poate gratifica pulsiunile (drives) in 
mod direct, poate amâna gratificarea imediată si, de asemenea, 
se poate bucura de sporirea binelui celorlalti. (Seelig si Rosof, 
2009, pp. 84-85) 


Cuvantul latin din secolul al XIII-lea pentru sacrificiu, sacri- 
ficium, isi are rádácinile in sacer (sacru) si facere (a face); asadar, 
sacrificiul se defineste ca un act care sacralizeazá (Skeat, 1993, 
p. 411). Termenii pentru „sacrificiu“ din italiana și spaniolă (sacri- 
ficio), precum si cel din francezá (sacrifice) constituie derivate des- 
tul de directe din latiná. Expresiile corespondente din patru alte 
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218 limbi vorbite de o mare proporție din populația lumii — anume, 
arabá, chinezá, germaná si hindi — sunt insá mai nuantate. Ín 
arabá, existá trei cuvinte diferite cu conotatia de sacrificiu: Tadhia, 
care se referá la ofranda ritualicá fatá de Dumnezeu, Nadr, cu 
semnificatia darului promis cátre Dumnezeu sau cátre sáraci, 
dacă sunt implinite rugăciunile cuiva (de exemplu, vizând un 
copil bolnav), si Isteshad, ce se referă la renunțarea de sine și cáu- 
tarea martiriului, în numele religiei si al naționalismului. Limba 
chineză se foloseşte de o terminologie complexă pentru a repre- 
zenta fenomenele relationate cu sacrificiul. Xiânshen înseamnă o 
dedicare a vieții si a trupului unei cauze mai înalte si este adesea 
utilizat pentru a descrie conceptul de kamikaze. Gongwu si jipen se 
referă la ofrande de devoțiune, anume, a așeza fructe la picioarele 
unei zeități si, respectiv, sacrificarea rituală de animale. Aceste 
conotații sunt distincte de un termen mai obișnuit pentru sacri- 
ficiu, xisheng, care denotă o renunțare în beneficiul celor dragi. 
Cuvântul german opfer, derivat din termenul din germana înaltă 
veche opfar, are multiple semnificații, incluzând sacrificiu, victimă, 
pierdere în luptă, pradă și chiar cal de bătaie. În contrast cu ase- 
menea conotații potențial derogatorii, termenul hindus pentru 
sacrificiu originează dintr-o combinaţie a expresiilor bali (ofrandă) 
si daan (donaţie). Cuvântul rezultat, Balidaan, are înțelesuri largi, 
care se extind de la sacrificiile cotidiene prin ofrandele religioase 
până la sinucidere — și chiar crimă — dintr-o cauză politică. 

Asemenea deosebiri între reprezentările lingvistice ale sacrifi- 
ciului devin chiar mai nuantate atunci când sunt plasate în cadrul 
provocator al ipotezei Sapir-Whorf sau al principiului relativității 
lingvistice (Whorf, 1956). Acesta sugerează că, în vreme ce cultura 
modelează limbajul, limbajul codifică, la rândul sáu, cognitia; în 
mod implicit, cuvintele vorbite şi scrise afectează gândurile și 
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comportamentul oamenilor. Așadar, o mai largă încorporare aide- 219 
alurilor sacrificiale în limba unui popor contribuie la un respect 
cultural față de sacrificiu. Acest respect se poate grefa în psihicul 
cultural împărtășit al unei comunități și transforma comporta- 
mentul uman prin evidenţierea contextelor în care sacrificiul ar 
putea fi și, probabil, chiar ar trebui făcut. 

Două aspecte par fundamentale în privința unui act de sacri- 
ficiu: (i) are loc o predare voluntară a ceva valoros, semnificativ 
emoțional sau intens dorit; (ii) această renunțare are la bază intenția 
de a realiza un scop de valoare mai înaltă. În ce priveşte primul cri- 
teriu, obiectul renunțării ar putea fi o posesiune materială, precum 
bijuterii sau bani; o plăcere senzuală, cum ar fi mâncarea sau sexul; 
sau substitutul simbolic al acestora, precum un animal. Sacrificiul 
ar putea, de asemenea, implica sinele și/sau interesele acestuia, ca 
de pildă când un părinte renunţă la názuintele personale în bene- 
ficiul progresului copiilor. Un pas următor extrem ar putea implica 
renunțarea la propria viata în scopul unei presupuse cauze mai 
înalte. Freud (1910) a făcut aluzie la o astfel de dinamică în con- 
textul suicidului. Acesta se întreba ce anume cauzează „biruirea 
extraordinar de puternicei forțe de viață: oare acest fapt poate avea 
loc cu ajutorul unui libido dezamăgit sau oare Eul poate renunța 
la autoconservare din propriile motive egocentrice“ (p. 232). 

Aceste așa-numite „motive egocentrice“, care constituie al 
doilea criteriu pentru sacrificiu, deseori implică idealuri religi- 
oase, politice si culturale. Actele de autoprivatiune dictate religios 
sunt obișnuite în timpul parcurgerii unor asemenea perioade de 
sărbătoare precum Postul, Yom Kippur si Ramadan. Sacrificiile 
motivate politic au loc în contextul mișcărilor de rezistență care 
adesea necesită renunțarea la confortul si siguranța personală. 
Versiunile cu adevărat dramatice ale acestora sunt reprezentate 
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220 derenuntarea la propria viata in contexte de război si de „acte 
de terorism". Fárá indoialá, nu toate actele teroriste se bazeazá pe 
sacrificiu; in astfel de evenimente, un rol mai semnificativ este 
frecvent jucat de motive de răzbunare, furie narcisicá si fantasme 
omnipotente de inversare a traumelor de grup reale sau imagi- 
nare. Cu toate acestea, dacá putem sá ne asumám pozitia cura- 
joasá de empatie fatá de perspectiva Celuilalt, am putea observa 
un element de sacrificiu in unele acte ,teroriste". Spre exemplu, 
regásindu-se captiv in circumstante umilitoare si dezumanizante, 
care fac imposibile exprimarea autenticá de sine si generativitatea, 
un soldat kamikaze şi-ar putea transmite „ultimul strigăt de luptă“ 
în serviciul unei cauze politice pretuite. Pe de o parte, pulsiunea 
(drive) de renunțare la propria viata derivă dintr-o chemare mai 
înaltă, iar pe de alta, originează dintr-o amenințare dureroasă 
adusă vieții demne. Winnicott (1960/2004) se gândea probabil la 
această a doua dinamică atunci când a afirmat că, 


Sinele fals are ca preocupare principală o căutare a condiţiilor 
ce vor face posibil ca sinele adevărat să-și facă apariția. Dacă 
aceste condiţii nu pot fi găsite, va trebui reorganizată o nouă 
apărare împotriva exploatării sinelui adevărat, iar dacă în acest 
caz apar dubii, rezultatul clinic este sinuciderea. Sinuciderea, în 
acest context, reprezintă distrugerea sinelui total pentru a evita 
anihilarea sinelui adevărat. Când sinuciderea reprezintă singura 
apărare rămasă împotriva trădării sinelui adevărat, organizarea 
sinuciderii va cădea în grija sinelui fals. (p. 182) 


Nu toate sacrificiile de sine au o motivaţie atât de „nobilă“. 


Intră în joc aici şi variabile ce aparțin de narcisism și sadomaso- 
chism. Mai mult decât atât, motivațiile personale — indiferent 
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cât de variate — nu epuizează factorii care conduc înspre sacri- — 221 
ficiu. Idealurile impuse de către societate pot si acestea să inducă 
sacrificiul de sine. Sati, antica practică hindusă de autojertfire a 

unei văduve pe rugul funerar al soțului ei, constituia un model 
impresionant al unui asemenea sacrificiu susținut cultural — și, 

în timpurile străvechi, impus. Văduvele care comiteau sati inter- 
nalizaseră idealurile culturale si religioase misogine care dictau 
această înfiorătoare practică. 


PROTOTIPURI RELIGIOASE 


Cunoastem o sferă condusă de o concepţie similară [suspenda- 
rea temătoare a gratificării dorințelor proprii]: sfera religioasă. 
Acesta este spaţiul în care supunerea voluntară la sacrificiu si 
privatiune, renunțarea la gratificarea instinctelor, precum și frec- 
vente autovătămări devin preconditii pentru atingerea unui tel 
aşteptat. (Reik, 1941, p. 319) 


Sacrificiul este admisibil ca ritual religios, dar a devenit repro- 
babil în mintea conștientă a omului modern. Veneratia creștină 
menţine o memorie sacrificială, sever refulată, care revine sub 
forma ritualurilor de împărtășanie, în vreme ce Paștele evre- 
iesc comemorează canibalismul ritual al semitilor pastorali, 
care devorau în grabă animalul sacrificat până la ivirea zorilor. 
(Skinner, 1961, pp. 72) 


Biblia ebraică narează Akedah sau „Legarea lui Isaac“ (Geneza, 
22:1-24). Dumnezeu îi cere lui Avraam să-l sacrifice pe fiul său 
Isaac sub forma „aducerii de ardere de tot“ (Geneza 222). Avraam 
hotărăște să împlinească dorința Domnului, în ciuda iubirii sale 
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222 pentru Isaac, care i se náscuse in mod miraculos cand acesta avea 
o sutá de ani. Avraam urcá pe munte, construieste un altar, isi 
leagá fiul de rug si isi ridicá bratul, pentru a-l ucide cu un cutit. 
Un înger il oprește din a comite acest act de sacrificiu, spunându-i: 
,Stiu acum cá te temi de Dumnezeu, intrucát n-ai crutat pe fiul 
tau” (Geneza, 22:12). Atunci, Avraam nu-si ráneste fiul, sacrificand 
in schimb un berbec din apropiere. 

Câţiva mari învățați rabini, incluzându-l pe J. H. Hertz, fostul 
şef rabin al Marii Britanii si al Commonwealth, susțin că princi- 
palul mesaj al povestii se opune abuzurilor asupra copiilor, de 
tipul sacrificiului uman (Citat în Kimball, 2007). Cu toate aces- 
tea, în tradiția iudaică, Akedah este evocată cu ocazia sărbăto- 
rii Rosh Hashanah (Anul Nou Evreiesc), când suflatul într-un 
corn de berbec aduce aminte de berbecul sacrificat de Avraam 
lui Dumnezeu. Această suflare în șofar alertează în mod simbo- 
lic ascultătorii cu privire la venirea clipei când Dumnezeu va 
supune la judecată faptele oamenilor și marchează începutul 
unei perioade de zece zile de reflecţie si cáintá (Maimonides, Yad, 
Laws of Repentance 3:4). Pe de altă parte, șofarul și o rugăciune 
citită de Rosh Hashanah servesc ca reamintiri pentru Dumne- 
zeu Însuşi ale meritelor lui Avraam si ale consimtirii sale la a-și 
sacrifica fiul. Această amintire este evocată pentru a-l implora 
pe Dumnezeu să ierte poporul evreu pentru păcatele sale. Ake- 
dah este apoi reamintitá în a doua zi de cáintá, pentru a-i aminti 
poporului evreu de mila lui Dumnezeu, de devotamentul ideal 
fata de Dumnezeu, asa cum a fost exemplificat de Avraam, si 
poate fi mai departe interpretat drept o încurajare a martiriului 
iudaic. Actul suprem de Kaddish Hashem, sau sanctificarea nume- 
lui divin, are loc ca sacrificiu al vieţii proprii ca alternativă la 
convertirea la altă religie. 
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În Noul Testament, Avraam este portretizat ca fiind dispus — 223 
să îl sacrifice pe Isaac, datorită credinţei sale: „Căci se gândea că 
Dumnezeu poate să[-l] învie [pe Isaac] chiar si din morti." (Evrei, 
11:19). Bazându-se pe acest pasaj, multi creștini acordă insemná- 
tate promisiunii pe care Dumnezeu i-o face lui Avraam în Vechiul 
Testament: „din Isaac va ieși o sămânță, care va purta cu adevă- 
rat numele tău“ (Geneza, 21:12); Avraam are încredere în această 
asigurare chiar si atunci când se supune sarcinii de a-și sacrifica 
fiul. Comentatorii creştini ai Bibliei consideră în general „Legarea 
lui Isaac“ drept o alegorie a planului lui Dumnezeu pentru lisus. 
Precum Fiul lui Dumnezeu, lisus, moare ca ispășire de substitut 
pentru umanitate, berbecul pe care Dumnezeu l-a adus lui Avraam 
moare ca substitut pentru Isaac. În plus, Avraam oglindeşte 
consimtirea lui Dumnezeu de a-l sacrifica pe Fiul Său, lisus, pen- 
tru un scop mai înalt. Mai mult chiar, atât lisus, cât și Isaac urcă 
lemnele necesare pentru propriul sacrificiu până sus pe munte. 

Ispásirea lui lisus pentru umanitate este fundamentală pentru 
majoritatea confesiunilor creștine. Creștinii consideră că lisus este 
Salvatorul prin care oamenii pot scăpa de pedeapsa pentru păcatele 
lor, ba chiar li se poate dărui viață veşnică în Rai: „Fiindcă plata păca- 
tului este moartea, dar darul fără plată al lui Dumnezeu este viața 
veșnică în lisus Hristos, Domnul nostru.“ (Romani, 6:23). Conform 
acestei doctrine, Dumnezeu l-a sacrificat pe lisus ca martir ce a primit 
pedeapsa pentru păcatele tuturor oamenilor: „Pe Cel ce n-a cunos- 
cut niciun păcat, El L-a făcut păcat pentru noi, ca noi să fim nepri- 
hănirea lui Dumnezeu în El.“ (Corinteni 2, 5:21). La rându-i, lisus a 
acceptat crucificarea pentru ca păcătoşii să se împace cu Dumnezeu 
si nu să fie ei înșiși pedepsiţi: „El a purtat păcatele noastre în tru- 
pul Sáu, pe lemn, pentru ca noi, fiind morti față de păcate, să trăim 
pentru neprihănire; prin rănile Lui ati fost vindecati." (Petru 1, 2:24). 
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224 Si in Coran (37: 99-113), povestea sacrificiului lui Ibrahim 
(Avraam) ocupá un loc semnificativ. Numitá Dhabih in arabá, 
povestirea este interpretatá intr-o manierá diferitá. Invatatii 
musulmani sunt de párere cá fiul cel mare al lui Avraam, Ish- 
mael, este un strámos al lui Mohamed si al poporului musulman, 
in timp ce Isaac este strábunul popoarelor iudaice si crestine. Per- 
spectiva musulmaná asupra lui Ishmael este pozitivá, in opozitie 
cu vederile iudaice si crestine contrare, iar interpretarea musul- 
maná predominantá a Dhabih il considerá pe Ishmael ca fiind 
fiul pe care Dumnezeu ii cere lui Avraam să-l sacrifice. Episodul 
este perceput ca o probă pe care Dumnezeu le-o dă lui Avraam 
și Ishmael, pe care aceștia o trec supunându-se voinței Domnu- 
lui şi, astfel, dovedind cunoașterea faptului că Dumnezeu este 
adevăratul stăpân și legiuitor în toate. Eid al-Adha, ori Festivalul 
Sacrificiului, comemorează în fiecare an această ocazie. În mod 
tradițional, familiile musulmane sacrifică un animal domestic, 
precum o oaie sau o capră, iar carnea este distribuită în trei, mem- 
brilor familiei, prietenilor de familie si celor nevoiași. 

Îndepărtându-ne de cele trei mari religii ale Orientului Mij- 
lociu, înspre continentul indian, întâlnim hinduismul. Aici, 
sacrificiul prototip implică povestea lui Shravan Kumar și este 
detaliată în máretul poem epic Ramayana (circa 400 î.e.n.). Shravan 
își petrece zilele în devoțiune față de Dumnezeu si în serviciul 
părinţilor săi săraci, orbi si bătrâni. Atunci când părinții săi isi 
doresc să viziteze varii locuri de pelerinaj hindus înaintea morții 
iminente, Shravan construiește un sistem asemănător unui cos, 
pe care îl cară pe umeri, pentru a-i putea transporta. Din păcate, 
pelerinajul lor are viață scurtă. Shravan este rănit fatal în timp ce 
încearcă să ia apă pentru părinţii săi, iar un rege de-al locului con- 
fundă sunetul venit dinspre râu cu cel al unei căprioare și trage cu 
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arcul in el. Atunci când regele Dasharatha încearcă să-i oblojească 225 
rana, Shravan îl roagă să potolească în schimb setea părinților săi 
si apoi moare. Părinţii lui Shravan sunt copleșiți de durere cand 
primesc confesiunea regelui Dasharatha și își exprimă lipsa de 
dorinţă de a trăi fără fiul lor adorat. De asemenea, îl blestemă 
pe rege să-și găsească sfârşitul prin durerea separării de un fiu. 
Regele își împlineşte într-adevăr soarta atunci când fiul său, Rama, 
își sacrifică mai târziu atât coroana, cât și regatul, pentru a fugi 
în exil, la porunca unei mame vitrege geloase. Devotiunea sacri- 
ficială a lui Shravan este astfel reîncarnată în renunţarea dezinte- 
resată a lui Rama la o viata opulentă la palat. 

Deşi toate cele patru religii amintite aici (anume, iudaismul, 
creștinismul, islamismul și hinduismul) contin figuri emblema- 
tice care întruchipează trăsătura sacrificiului și sunt impregnate 
cu sentimentul predării filiale față de Divin, fiecare dintre aceste 
tradiții portretizează legătura părinte-copil ca reprezentând cre- 
uzetul spiritului de sacrificiu de sine. Așadar, fiecare tradiţie lasă 
spațiu mental pentru privirea sacrificiului dintr-o perspectivă cât 
se poate de umană. Această perspectivă implică atât dimensiuni 
interpersonale, cât si intrapsihice. Spre exemplu, profeții Vechiu- 
lui Testament declarau că natura celui care oferă este cea care 
determină dacă un sacrificiu va fi sau nu „acceptat“. A fost astfel 
introdusă în ecuație o dimensiune psihologică. Mai târziu, gândi- 
rea iudaică și, chiar mai pronunţat, tradiția creștină, au poziționat 
serviciul adus comunității si semenilor ca fiind paralel și chiar 
egal ofrandelor materiale către Dumnezeu. Islamul, prin cere- 
rea ca fiecare să dea Zakat, anume patruzeci la sută din venituri, 
săracilor, si prin recomandarea de a dărui si carnea animalului 
sacrificat de Eid-al-Adha celor nevoiasi, a evidenţiat, și acesta, sco- 
purile interpersonale și obiectuale ale sacrificiului. Şi, nu în cele 
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26  dinurmá, hinduismul, prin povestea lui Shravan Kumar, a sub- 
liniat in mod clar cá iubirea filialá constituie adesea forta dina- 
micá din spatele actelor de sacrificiu. Asadar, un subtext implicit 
al psihologiei curge prin robustele vine mitologice ale tuturor 
celor patru traditii. lar aceastá dimensiune psihologicá este cea 
care constituie urmátorul centru al atentiei noastre. 


CONTRIBUTII PSIHANALITICE 


Ín momentul in care cineva trebuie sá inceteze a mai uti- 
liza mediul ca material pentru propria sigurantá si bunástare 
(anume, cand mediul nu mai consimte la a accepta rolul de a fi 
astfel incorporat), acesta acceptá, ca sá spunem asa, rolul sacri- 
ficiului, cu o plácere senzualá, anume, rolul materialului pentru 
alte forte, mai puternice, mai afirmatoare de sine, mai egocen- 
trice. (Ferenczi, 1930, p. 225) 


Dacá ura inconstientá fatá de tati, pe care psihanaliza a demon- 
strat-o, a fost prezentá incá de la inceput, ea trebuie sá fi fost res- 
ponsabilá pentru uciderea simbolurilor paterne; iar dacá actuala 
repudiere constientá a acestei uri a fost si ea prezentá, trebuie sá 
fi ascuns din fata sacrificiului adeváratul motiv al actului sáu. 
(Bunker, 1933, pp. 155) 


Ín scopul elucidárii perspectivei psihanalitice asupra sacrifi- 
ciului, voi aborda mai intai perspectiva lui Freud. Apoi, voi pune 
in discutie contributiile analistilor de mai tárziu, in cadrul a trei 
categorii: (i) fundamente triadice si ostile, (ii) fundamente diadice 
si iubitoare si (iii) aducerea impreuná a oedipianului si preoedi- 
pianului. 
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Perspectiva lui Freud 227 


Cea mai timpurie mentiune cu privire la sacrificiu in scrierile 
lui Freud se găsește in Psihopatologia vieții cotidiene (1901/2010). Mai 
degrabá decat sa parafrazám, vom lása cititorul sa intalneasca pe 
cale directá cuvintele Maestrului: 


Íntr-o dimineatá, pe cand treceam printr-o camera, in costu- 
mul meu de baie, cu picioarele in papuci din paie, am azvar- 
lit deodatá, urmánd un impuls brusc, unul dintre papuci din 
picior in perete, asa incat el a doborát o mica Venus nostimá de 
marmurá de pe consola ei. Ín timp ce se fácea bucáti, am citat 
cu desăvârșire neimpresionat versurile lui W. Busch: „Ach! 
Die Venus ist perdü — Klickeradoms! — von Medici!" Acest 
gest nebunesc si calmul meu la pierdere isi gásesc explicatia in 
situatia de atunci. Aveam in familie o persoaná grav bolnavá, 
de a cărei insánátosire mă indoisem deja în tăcere. În acea 
dimineaţă, aflasem de o ameliorare considerabilă; știu că-mi 
spusesem: deci va mai trăi totuși. Atunci criza mea de nebunie 
distructivă a servit la exprimarea unei stări de recunoștință 
fata de destin și mi-a permis să fac o „jertfă“ [act de sacrificiu], 
ca şi cum aș fi făcut un legământ că dacă se vindecă, aduc 
cutare sau cutare lucru drept jertfă! C-am ales-o pe această 
jertfă pe Venus de Medici nu trebuia să fie desigur nimic alt- 
ceva decât un omagiu galant pentru persoana convalescenta... 
(pp. 203-204) 


57 „Ah, Venus pierdută-i aci - / Klickeradoms! [Zdrang!] - de Medici” (traducere preluată 
din Psihopatologia vieții cotidiene, 2010, București: Editura Trei. [n.t.] 
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228 Freud a continuat acest pasaj printr-un exemplu mai scurt, 
dar similar, al spargerii accidentale a unei figuri egiptene recent 
achizitionate in timp ce-i scria o scrisoare de impácareunui prie- 
ten infuriat. Ambele ilustrári ale sacrificiului au fost luate ca atare 
in cadrul contributiilor analitice ulterioare. Eu am insá senzatia 
cá actele ratate ale lui Freud sunt deschise cátre alte interpretári. 
Expresia (din primul exemplu): „Deci va mai trăi totuşi“ are o 
nuanță de dezamăgire, iar realizarea (din al doilea exemplu) că isi 
rănise prietenul („A trebuit să-i dau dreptate“, p. 204) sună ran- 
chiunos. Din acest unghi, acțiunile lui Freud par impulsionate de 
o ostilitate deplasată, nu de o cáintá reparatoare. Ar trebui, de ase- 
menea, observat că ambele acte de așa-zis sacrificiu fuseseră acci- 
dentale și nu li se dăduse acea semnificație decât în retrospectivă. 

O altă menţiune a lui Freud cu privire la sacrificiu se găsește 
în Disconfort în cultură (1930/2009). Remarcând că ființele umane 
renunţă la interesele lor egoiste numai pentru a menţine coezi- 
unea de grup, Freud afirmă că, de fapt, „cultura este construită 
pe renunțarea pulsionala” (p. 263). Într-un astfel de curs de eve- 
nimente, sacrificiul interesului personal este voluntar numai la 
suprafață. 


Convietuirea umană este făcută posibilă abia dacă există o majo- 
ritate care este mai puternică decât fiecare individ si se menține 
în coeziune fata de fiecare individ. Puterea acestei comunități se 
opune atunci ca „drept“ al puterii individului, care este condam- 
nată ca „forță brutală”. Înlocuirea puterii individului prin aceea a 
comunității este pasul cultural hotărâtor. Esenţa ei constă în aceea 
că membrii comunității își restrâng posibilităţile de satisfacere, în 
timp ce individul nu cunoscuse astfel de restricţii. (p. 261) 
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Freud sustine, in mod ironic, ca: „Omul civilizat a schimbato 229 
parte din posibilitátile de fericire cu o parte de sigurantá." (p. 281). 
Punând alături aceasta portretizare a sacrificiului ca fiind intre- 
prins cu reticentá, dacă nu chiar impus, si amintirile personale de 
sacrificii accidentale, lasă putin spațiu pentru a considera că actele 
de sacrificiu ar putea, uneori, să nu fie accidentale sau impuse, 
ci să constituie alegeri deliberate, făcute de un individ matur si 
chibzuit. 

Singurul loc în care Freud s-a apropiat de ideea oferirii delibe- 
rate a unui sacrificiu este în Totem si tabu (1913). El a remarcat că, 
supunându-se tabuurilor, individul renunţă la anumite dorințe. 
Iar cand si dacă cineva încalcă un tabu, el trebuie să se căiască 
pentru acest fapt prin renunțarea la o posesiune ori o libertate, 
pentru a fi pe placul puterii superioare care a fost cea care a sta- 
bilit de la bun început acel tabu. O asemenea renunțare — un 
sacrificiu — are la bază intenţia de diminuare a vinovátiei si de 
restaurare a bunelor relații cu puterea superioară. 

Freud a continuat prin a specula cu privire la uciderea „pre- 
istorică“ a tatălui hoardei primitive de către fiii săi. Aceştia l-au 
ucis pentru a-și însuși puterile sale, dar, prin comiterea acestui 
fapt, au mobilizat vinovăția si o nevoie de a aduce tatăl înapoi." 
În cadrul sacrificiului totemic ce a urmat, un animal a fost ucis, 
oferit zeului si devorat. Zeul era dublu reprezentat în acest ritual: 
atât ca victimă, cât si ca destinatar al cărnii victimei. Animalul vic- 
timă fusese ucis (retrăirea plăcerii aduse de distructivitatea ostilă 
fata de zeul-tatá), mâncat (consumarea instinctelor de încorporare 


58 Freud a admis că ideile sale erau parțial derivate din lucrarea lui William Robertson- 
Smith (1889), Lectures on the Religion of the Semites (Prelegeri asupra religiei 
semitilor). Levitt (2010) a argumentat însă că Ludwig Fuerbach (1862) se poate să fi 
fost adevăratul precursor al noțiunilor freudiene. 


Sursele bucuriei = Sacrificiul 


230 față de zeul-tatá) si oferit zeului (reîntregirea tatălui bun vătămat). 
Freud afirma că presupusa ucidere a tatălui hoardei primitive 
de către fiii săi nu era esenţială pentru formulările sale, întrucât 
bazele sacrificiului puteau fi fantasmele ambivalente ale fiilor față 
de taţii lor; acestea, in perspectiva lui, erau oricum ubicue. 

Ideile lui Freud cu privire la sacrificiu ca repetiție a patricidu- 
lui, precum si ca o ispășire a vinovátiei asociate cu acesta, au fost 
ilustrate de Money-Kyrle (1930), care a oferit o relatare enciclope- 
dică a sacrificiului de-a lungul multor tărâmuri și printre multe 
popoare. Acesta a subliniat faptul că sacrificiul a fost, în mod 
originar şi primar, pre-deistic, neavând nimic de-a face cu un 
zeu propriu-zis, constituind esențialmente un fenomen psiholo- 
gic. Cu alte cuvinte, principala motivaţie din spatele sacrificiului 
erau fantasmele oedipiene ostile ale fiilor fata de taţii lor. Nu mai 
este nevoie să adăugăm că aceste formulări „clasice“ nu au acor- 
dat nicio atenţie sacrificiilor făcute de femei și, prin centrarea lor 
insistentă în jurul dinamicii triangulare oedipiene, au trecut cu 
vederea si potentialele rădăcini diadice ale sacrificiului. 

Contribuțiile ulterioare la înțelegerea psihanalitică a sacrifi- 
ciului au urmat trei căi diferite. Prima a continuat să exploreze 
fundamentele triadice (oedipiene) si ostile ale sacrificiului, chiar 
dacă dându-le acestora o altă nuanţă. A doua a căutat originile 
sacrificiului în relațiile diadice (preoedipiene) si de iubire timpurii. 
A treia a încercat să sintetizeze cele două perspective anterioare. 


Fundamente triadice și ostile 
Importanța acordată de Freud (1913) fantasmelor de patricid 


şi dimensiunii oedipiene implicate în fenomenul sacrificiului a 
fost mai departe elaborată de Fodor (1946), Nunberg (1947) și, mai 
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recent, de Bergman (1992). Ultimul mentionat a oferit o nuantá 
noua notiunii freudiene de dorintá ucigasá a fiilor impotriva tatá- 
lui ca paradigmá subiacentá sacrificiului. Acesta a propus ideea 
conform cáreia dinamica centralá a sacrificiului derivá din dorinta 
ucigasá a tatálui impotriva fiilor. El a propus posibilitatea ca, de 
fapt, complexul Laius sá preceadá si sá provoace complexul Oedip. 
Furnizand numeroase ilustrári istorice, mitologice si apartinand 
doctrinei religioase, Bergman a conferit credibilitate ipotezelor 
sale. Ín cadrul unei analize a operei sale, Meissner (1996) a invocat 
contributiile inrudite ale criticului literar René Girard. 


Teza lui Girard (1977) nu este atat de indepártatá de a lui Berg- 
man, dar corzile urmeazá un set diferit de armonii. Acesta 
sustine cá sacrificiul are la bazá amenintarea violentei reciproce 
din sánul comunitátii; dezastrul distrugerii mutuale este evitat 
prin directionarea violentei inspre un obiect singular, astfel pro- 
tejand comunitatea de propria violentá. Asadar, violenta se aflá 
in miezul sacrului, iar functia religiei in orice societate este de a 
atenua si a controla violenta. Zeii isi asumá functia sacra atata 
vreme cát protejeazá comunitatea — scopul sacrificiului este de 
a garanta acest rezultat. (p. 295) 


Acest argument clarificá rationamentul din spatele ideii 
iudeo-crestine de iubire diviná drept antidot pentru temele agre- 
sive implicite sacrificiului. 


Fundamente diadice și izvorând din iubire 


În vreme ce admit temele axate pe conceptul castrării inerente 
sacrificiului, Fenichel (1945), Feiner și Levenson (1968), Andresen 
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232 (1984) si Carveth (1992) au evidentiat fundamentele diadice si izvo- 
rand din iubire ale acestuia. Fenichel (1945) a subliniat faptul 
ca sacrificiul evita separarea. Indivizii axati in mod nejustificat 
pe sacrificiul de sine se dovedesc a fi excesiv de dependenti de 
resursele externe de iubire si a avea o mai mare nevoie de fuzi- 
une psihologicá pentru a se mentine stabili. Sacrificiile lor sunt 
impregnate cu masochism. Cu toate acestea, liantul cu obiectul 
sinelui furnizat de sacrificiu poate deriva si din iubire si ingri- 
jorare autenticá. Searles (1958) a evidentiat aceastá dimensiune 
a sacrificiului in cadrul genezei organizárii caracteriale psiho- 
tice; copilul in crestere isi sacrificá individualitatea si integrita- 
tea perceptivá pentru sustinerea psihicá a unei mame tulburate 
emotional. Feiner si Levenson (1968) au studiat studenti care 
abandonaserá facultatea si au descoperit cá, in multe cazuri, acest 
comportament detinea un aspect sacrificial; era necesar pentru 
mentinerea integritátii familiale. Evitarea unui sacrificiu intr-un 
asemenea context ar fi condus cátre confruntarea cu o stare into- 
lerabilă de separare si cu ameninţarea dezorganizárii psihologice. 

Andresen (1984) a declarat cá ,puterea superioará" cáreia i se 
oferá sacrificiul nu trebuie sá fie diviná; aceasta se poate referi la un 
obiect uman profund iubit. Apoi, el a descris fantasmele aferente 
„complexului de sacrificiu“, marcând trei puncte nodale: „(1) ingrijo- 
rarea celui care oferă, cu privire la starea divinității sau a persoanei 
iubite; (2) interpretarea acestuia a názuintelor proprii si a evenimen- 
telor din viata sa, ca factori determinanti pentru soarta divinitátii 
sau a persoanei iubite; si (3) intentia acestuia de a asigura profitul 
divinitátii sau a persoanei iubite de pe urma unei ofrande care, 
într-un fel sau altul, págubeste starea celui care o oferă.“ (p. 542) 

Cu alte cuvinte, actele de sacrificiu de sine pot origina din 
ingrijorarea in privinta obiectului. Asadar, ideile lui Andresen 
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se apropie de conceptul de „reparație“ al lui Klein (1940). O per- — 233 
spectivă oarecum diferită este prezentată de Carveth (1992), care 
a remarcat că sacrificiul de sine poate reprezenta în același timp 
o afirmare a idealurilor și valorilor sale fundamentale. Acesta 
a propus conceptul de „identificare empatica”, care, contrar cu 
„identificarea proiectivá" a lui Klein (1946), se referă la capacitatea 
de a suferi pentru ceilalți și a-i ajuta prin invocarea unei perspec- 
tive conştient susținute (şi nu clivate) a sinelui de copil, privat, al 
individului. Carveth a propus ideea că multe acte de sacrificiu 
derivă dintr-o astfel de actualizare sănătoasă a sinelui; printr-o 
empatie conştientă si iubitoare, individul poate „primi“ ceea ce 
el îi oferă unui altul, aflat în nevoie. 


Aducerea împreună a oedipianului și preoedipianului 


În cadrul unei serii de lucrări complex intretesute, care leagă 
conceptele de inocentá, spiritualitate si sacru, Grotstein (1997a, 
1997b) oferă un punct de vedere asupra sacrificiului care încearcă 
să aducă împreună teoriile bazate pe complexul Oedip și com- 
plexul de castrare, pe de o parte, si názuintele de reparaţie ce o 
vizează pe mamá, pe de alta. Interpretând povestea oedipianá 
dintr-o perspectivă kleinian-winnicottianá si combinând-o cu 
tema cristică, Grotstein a adus astfel o nouă lumină asupra feno- 
menului sacrificiului. 


Oedip, „omul obișnuit“ psihanalitic, reprezintă bebelușul care 
are o soartă de „utilizare a obiectului“ cu vigoare autoero- 
tică si autosadicá, acte care au fost în cele din urmă destinate 
(în poziţia depresivă) să-l aducă la conştientizarea faptelor in 
fata cărora a trebuit să se orbeascá, pentru a parcurge aceste 
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234 ritualuri aducátoare de progres in viatá ale dezvoltárii normale. 

Bebelusul, ca si Oedip, se aflá in fata unei dileme: el trebuie sá 
foloseascá si sá-si distrugá in plan imaginar obiectul subiectiv 
(Winnicott, 1969, 1971), astfel punandu-si obiectele si inocenta 
in pericol. Ínsá dacá nu parcurge acest ritual de dezvoltare ine- 
xorabilá si isi ocoleste soarta, se autocondamná la o vinovátie 
ontologicá de a nu se fi supus destinului sáu. Devine autoeti- 
chetat ca las. 
Íntr-o manierá stranie si numinoasá, teologia crestiná pare sá 
fi mers direct in miezul acestei chestiuni profunde prin a fi 
instituit nu numai actul spovedaniei, prin intermediul cáruia 
păcătoşii să poată fi bine ,,curátiti" (în anticiparea , exorcismu- 
lui“ psihanalitic), dar mai ales ceremonia impártásaniei, cu oca- 
zia cáreia participantul ce a pácátuit (prin utilizarea obiectului 
și utilizarea inadecvată a acestuia) este absolvit (făcându-se tran- 
sferul naturii sale păcătoase asupra imaginii lui Hristos) datorită 
faptului că bea propriu-zis sângele Lui simbolic (crezut de unii a 
fi real) și mănâncă, în mod simbolic, din carnea Sa. Prin repetarea 
comiterii actului distructiv asupra lui Hristos, sacrificiul tip sinec- 
docă pentru întreaga umanitate, păcătosul este absolvit si isi recapătă 
inocenta. În concluzie: inocenta ne este pusă în pericol atunci 
când relationám cu obiectele care ne sunt necesare. Trebuie să 
ne permitem să riscám a avea sentimente de vinovăţie fata de 
obiectele noastre si să ne punem în pericol inocenta prin a ne 
trăi viata din plin — atâta vreme cât oferim un omagiu autentic 
pocáintei și nu pierdem niciodată din vedere cel mai fundamen- 
tal adevăr al relaţiilor cu obiectul, anume că propriile noastre 
vieți se bazează pe sacrificiul altora pentru noi, începând cu 
placenta, a cărei moarte ne inițiază nașterea. (p. 202, italice în 
original) 
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Emfaza acordată de către Grotstein succesiunii ostil-repara- 235 
toare din diada marcată de rivalitate (fiind aceasta chiar și oedi- 
piană) a netezit calea pentru crearea legăturii între substraturile 
triadice și diadice ale tendinței la sacrificiu din mintea umană. 


TRIADA ALTRUISM — MASOCHISM — NARCISISM 


Trăsăturile care reflectă supradependenta de sprijin, iubire si 
acceptare din partea celorlalți dezvăluie, de asemenea, în urma 
explorării psihanalitice, o tendință la sentimente excesive de 
vinovăţie fata de alții, cauzate de ambivalenta inconștientă fata 
de obiectele iubite și necesare, precum si o reacție excesivă de 
frustrare atunci când așteptările nu le sunt împlinite. Acești 
pacienți prezintă o vulnerabilitate anormală la a fi dezamágiti 
de ceilalți și este posibil să se străduiască foarte mult pentru a 
obține simpatie și iubire. (Kernberg, 1988, p. 63) 


Întocmai cum comportamentul altruist nu poate fi redus la o 
„predare masochistă“ fără a explora nevoile și grijile narcisice nor- 
male și patologice, din același motiv nici comportamentul altruist 
normal și patologic, de bază narcisică, nu poate fi explorat fără a 
acorda atenţie nivelului de diferenţiere a componentelor maso- 
chiste si a înclinațiilor către ură. (Garza-Guerrero, 2009, pp. 97) 


Până acum, a devenit clar că nenumărați factori sunt intretesuti 
în psihodinamica sacrificiului. Aceştia includ defense împotriva 
ostilitátii, iubire și devotament, dorinţa de a se elibera de vinovăţie, 
narcisismul moral si dorința de a diminua anxietatea cu privire la 
viitor, ,mituind” divinitatea (si pe substitutul intrapsihic al aces- 
teia, Supraeul). Majoritatea acestor variabile au fost abordate de 
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236 Freud si de contribuţiile psihanalitice ulterioare. Altele necesita 
a fi elaborate mai departe. 


Altruismul si sacrificiul 


Conceptul de altruism fiind definit, in cadrul sociobiologiei 
darwiniene, drept comportamentul care „promovează capacitatea 
unui organism — destinatarul — de a produce urmași viabili, în 
detrimentul furnizorului“ (Badcock, 1986, p. 116) se apropie destul 
de mult de acela de sacrificiu. În cadrul psihanalizei însă, altru- 
ismul a fost în mare parte considerat drept o manieră indirectă 
de a deriva gratificarea ce îi pare interzisă individului (A. Freud, 
1946) sau „o dezvoltare adaptativă a formaţiunii reactionale” 
(Vaillant, 1977, p. 110). O asemenea „patologizare“ a altruismu- 
lui a implicat o poziţie, în mod similar, sceptică fata de sacrifi- 
ciu. Cu toate acestea, mai recent, Seelig și Rosof (2001) au decelat 
formele normale și sănătoase ale altruismului, trasandu-le ori- 
ginile in automentinerea „înnăscută“ în umbră, care conduce la 
supraviețuirea speciei. Acest „proto-altruism“ este ulterior sporit 
prin identificarea cu atitudinea blândă și grijulie a părinților.” 
Rezultatul unei astfel de combinații este „altruismul generativ“, 
anume capacitatea de a trăi o plăcere lipsită de conflict prin faci- 
litarea succesului și/sau a plăcerii altuia. (Seelig și Rosof, 2009) 

Acest fapt devine mai clar pe măsură ce trecem în spațiul iubi- 
rii parentale sau filiale. Golită de intensitatea sexuală, o asemenea 
iubire se construiește în mare parte pe ceea ce Freud (1905b/2009) 
a denumit „curentul tandru“ al vieţii sexuale. La acest curent 
contribuie îngrijorarea, respectul, reciprocitatea, distanța optimă 


59 Pentru prototipuri ale unui asemenea altruism la animale, vezi Hardy (1999). 


SALMAN AKHTAR 


si tandretea. Împovărarea cu dificultăţi reale (de exemplu, fizice, 
financiare) pe parcursul creșterii copiilor împinge acest curent 
mai aproape de albia sacrificiului. În acest context, este perti- 
nentă observaţia lui Tahka (1993) cu privire la sentimentele de 
tandrete. Conform acestuia, astfel de sentimente sunt rezultatul 
,impártásirii empatice a plăcerii obiectului și al lăsării ulterioare 
a plăcerii pentru el. Într-o relaţie iubitoare, această permisiune ca 
obiectul să păstreze plăcerea pentru sine este urmată de o a doua 
re-plăcere a subiectului, datorată sentimentului de bine al persoa- 
nei iubite și cunoștinței faptului de a fi contribuit la acesta“ (p. 244). 

În termeni simpli, ,tandretea" se referă la afectul dulce-amar 
care insoteste facilitarea individuárii propriilor copii. Spre exem- 
plu, párintele si-ar putea dori pentru copilul sáu urmarea unui 
anume drum profesional, dar ajunge sá accepte si chiar sá sprijine 
o alegere diferitá din partea acestuia din urmá. O asemenea male- 
abilitate de dragul copilului constituie marca sacrificiului. Un con- 
cept înrudit, în cadrul acestui palier, este acela al ,,generativitatii” 
(Erikson, 1950) sau capacitatea de a îngriji si de a ghida generaţia 
următoare, de a-i trata pe membrii ei cu o grijă binevoitoare și 
de a-i încuraja în a-și urmări telurile. Acest fapt este si el nuantat 
de ecouri subtile ale sacrificiului. A-și iubi copiii se poate să nu 
solicite sacrificii mari și fátise, dar un minimum de renunțare de 
sine este o parte integrantá a acestei iubiri. 

Chiar si iubirea romanticá dependentá de excitatia senzualá 
implicá o coexistentá a smereniei, tandretii si grijii fatá de celá- 
lalt. Desi, in general, nu este mentionat cuvantul sacrificiu, expre- 
sii precum ,capacitatea de a da" (Kernberg, 1995a/2009, p. 57), 
„renunțare la posibilitățile alternative” (Altman, 1977, p. 48) isi fac 
totuși apariţia în scrierile psihanalitice dedicate iubirii romantice 
mature. Observatia lui Benedek (1977) că distincția dintre iubirea 
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238  ,narcisicá" si iubirea , anacliticá" (Freud, 1914/2009) se diminuează 
de-a lungul timpului intr-un cuplu si comentariul lui Chasse- 
guet-Smirgel (1985), cá durerea pricinuitá de názuintele rámase cu 
privire la uniunea cu obiectele primare si la gratificarea incestu- 
oasá este indepartata in favoarea atasamentului la unitatea cuplu- 
lui, fac si acestea aluzie la faptul cá elemente ale sacrificiului sunt 
inerente in iubire. 


Masochism si sacrificiu 


De vreme ce sacrificiul implicá renuntarea la o proprietate sau 
la o plácere, este tentant sá il echivalám cu masochismul. Íntr-ade- 
vár, pot exista suprapuneri intre cele douá. Ambele implicá pri- 
varea autoimpusá si ambele provoacá un anumit tip de plácere. 
Amândouă reflectă supunerea Eului fata de Supraeu. Acest fapt ar 
putea să ne facă să considerăm orice sacrificiu ca fiind masochist. 
O asemenea tendinţă se oglindește în următorul comentariu al 
Annei Freud: „De ce ar trebui cineva să fie bun dacă nu primeşte 
nimic în schimb? Adică, trebuie să existe o recompensă pentru 
această enormă renunțare.” (citat in Sandler si Freud, 1985, p. 457). 
Dar intrebarea este ce fel de recompensá ar putea fi aceea? Sá fie 
o recompensá a Se-ului sau o recompensá a Eului sau chiar o 
recompensá a Idealului Eului? In mod clar, recompensa din cadrul 
unei predári masochiste fata de un obiect „rău“ isi are bazele in 
Se, anume este intensá, impregnatá de afect si, cel putin partial, 
ancoratá somatic. Recompensa din cadrul sacrificiului vine sub 
forma unei „plăceri a Eului“ (G. Klein, 1976), anume mai blândă 
ca intensitate si lipsită de un afect excesiv. 

Așadar, eu susțin că sacrificiul și masochismul nu sunt sino- 
nime și că pot exista independent unul de celălalt. Masochismul 
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se asociază cu furia inconștientă fata de celălalt, iar sacrificiul 239 
nu. Masochismul poate provoca sacrificii, dar nu toate sacrificiile 
derivá din masochism. Cineva poate face un sacrificiu (de exemplu, 
sa renunte la o oportunitate de angajare, astfel incat copiii sai sa 
nu trebuiască să se mute în alt oras) fără a-l ridica la nivelul unui 
impresionant act de privare de sine și fără a-și extrage din acesta 
plăcerea autocompătimirii. În același timp, cineva poate fi maso- 
chist (de exemplu, alegând inconștient parteneri indiferenți și reci) 
fără ca acest comportament să conţină vreun element de sacrificiu. 
Nu în cele din urmă, suferința asociată cu sacrificiul nu are calități 
„instinctuale“ (anume, urgenţă, intensitate, caracter repetitiv), în 
vreme ce acesta este, în mod tipic, cazul masochismului. 


Narcisism și sacrificiu 


La suprafață, alăturarea narcisismului si sacrificiului pare 
bizară. Cele două par extreme opuse. Narcisismul, cel putin in 
forma sa exagerată și patologică (Freud, 1914/2009; Kernberg, 1974; 
Kohut, 1977) se caracterizează prin egocentrism, incapacitate de 
a iubi, lăcomie, căutarea gloriei și o disponibilitate de a trece cu 
vederea normele etice, în urmărirea bogăției si faimei. În contrast, 
sacrificiul implică o preocupare principală fata de moralitate si 
o binedezvoltată capacitate de renunțare. Astfel, narcisismul și 
sacrificiul par a se afla la poluri opuse, până să întâlnim concep- 
tul de „narcisism moral“ (Green, 1986), care formează o punte în 
cadrul acestui duo improbabil. Mandria derivată din názuinta de 
a fi pur si de a se plasa deasupra ființelor umane obișnuite consti- 
tuie esența „narcisismului moral“ şi poate contribui la comporta- 
mentul sacrificial. O ilustrare a unei asemenea vanitáti vine din 
partea lui Gandhi (1940), care, în încercarea de a deveni „absolut 


Sursele bucuriei = Sacrificiul 


240 lipsit de patima”, a concluzionat: „Trebuie să má reduc pe mine 
insumi la zero." (pp. 504, 505). 

Má grábesc insá sá adaug cá descrierea fácutá de Green (1986) 
,narcisismului moral" subliniazá un efort de a sáráci relatiile 
cu obiectul, cu scopul restaurárii megalomaniei infantile a 
autosuficientei. Maniera in care utilizez eu termenul este mai 
blândă și implica faptul că renunţarea la propriile dorințe poate 
uneori aprofunda legăturile cu obiectele iubite. Este discutabil 
dacă versiunea lui Green ar fi mai bine denumită „narcisism moral 
malign“, iar a mea „narcisism moral benign", dar este clar cá o 
anumită cantitate de gratificare narcisică este parte integrantă 
a sacrificiului. Măsura unor astfel de beneficii personale este 
cea care face distincția dintre un sacrificiu adevărat și un gest 
exhibitionist deghizat ca renunțare. 


O ÎNCERCARE DE SINTEZĂ 


Toate culturile au idealizat dintotdeauna eroii ale căror realizări 
implică izbânzi dureroase și periculoase, dacă nu chiar un real 
martiraj. Realizarea nu este valorificată dacă nu este impregnată 
cu durere. Nicio cultură nu alege să trăiască fără a-și provoca ei 
înseși durere. Chiar și culturile aparent devotate unor idealuri 
de tip nirvana deţin ritualuri dureroase (Cooper, 1988, p. 125). 


Religiozitatea matură include un sistem de valori integrat care 
transcende interesele individului și are o adevărată validitate 
universală, care se aplică tuturor ființelor umane. Acesta este un 
sistem cuprinzător și armonios, iar principiile sale fundamentale 
sunt iubirea si respectul fata de ceilalți și fata de sine. ... O ast- 
fel de religiozitate matură include capacitatea de reconciliere, 
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iertare si reparaţie, pe baza înțelegerii ambivalentei inevitabile 24 
a tuturor relatiilor umane (Kernberg, 2012, p. 372). 


Aducand impreuná variatele notiuni si diferitele aspecte ale 
sacrificiului descrise mai sus, caut sá conturez un profil complex 
si nuantat al fenomenului. Acest profil include polaritátile altru- 
ism versus narcisism, masochism versus o alegere constientá de 
a indura durerea in virtutea unei cauze mai inalte si impáciuire 
(a zeilor si/sau a continátorilor externalizati ai Supraeului) ver- 
sus cáintá (eliberarea de remuscári personale). Definesc sacrifi- 
ciul drept un act deliberat care rezultá din punerea deoparte a 
intereselor proprii in beneficiul altcuiva. Relatia dintre sacrificiu 
si compromis este una complexá. Pe de o parte, actele de sacrifi- 
ciu sunt invariabil plurideterminate si, in consecintá, reprezintá 
un tip particular de formatiune de compromis. Pe de altá parte, 
sacrificiul se distinge de ceea ce este colocvial numit un com- 
promis. Primul dintre acestea implicá renuntarea la o plácere a 
Se-ului pentru o gratificare a Idealului Eului, in vreme ce al doi- 
lea implicá schimbarea unei pláceri a Se-ului pe alta sau cáutarea 
amandurora intr-o forma oarecare a unei combinatii injumátátite. 
Sacrificiul are o dimensiune moralá si este in beneficiul altora, in 
timp ce compromisul nu deține neapărat aceste atribute. 

Sacrificiul este însoțit în mod inevitabil de o doză de disconfort. 
În fapt, „un sacrificiu lipsit de suferință nu este un sacrificiu“ (Gus- 
dorf, 1948, p. 182). Cu toate acestea, atitudinea fata de o asemenea 
suferință poate varia de la un stoicism tăcut (varianta sănătoasă) 
până la un masochism infatuat (varianta patologică). Nuantele reli- 
gioase ar putea contribui la sacrificiu, dar nu sunt în niciun caz 
necesare. Așadar, perspectiva noastră asupra sacrificiului merge mai 
departe de obisnuitele ofrande aduse în timpul ritualurilor religioase, 
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242 incluzând un larg spectru de acte, care se întind de la amânarea 
de către o familie a unor vacante pentru a plăti taxa la facultate a 
unui copil, până la o autojertfire de inspiraţie politică. Posibilităţile 
autosatisfacerii prin intermediul formelor benigne de „narcisism 
moral" (Green, 1986), precum si cele de autovátámare, se includ în 
măsura în care actul de renunțare sacrificială este ancorat în realitate. 

Luarea în considerare a unor variabile atât de diverse m-a con- 
dus înspre a concluziona că este dificilă o descriere a fiecăreia din- 
tre permutările și combinațiile posibile. Ceea ce pare a fi realist 
posibil este a schița cele două puncte extreme ale spectrului acte- 
lor și practicilor sacrificiale, în speranţa că o astfel de îndreptare a 
reflectoarelor către periferie va ilumina în mod automat centrul. 
Cu alte cuvinte, numai câteva acte de sacrificiu s-ar pozitiona la 
oricare dintre extremele acestui spectru; majoritatea sacrificiilor 
s-ar încadra undeva între ceea ce am denumit polul „sănătos“ și 
cel „patologic“ al acestui continuum (vezi Tabelul 6.1). 


Tabelul 6.1. Spectrul sacrificiului 


Variabile Polul sănătos 

Motivația primară Preocupare generativă | Defensă împotriva agresivitátii 
Subiectul deprivării Sinele Sinele / Celălalt 
Prezenţa suferinței Da Da 

Plăcerea suferinței Nu Da 

Vătămare corporală Absentă — minimă Posibilă — gravă 
Amenințarea vieții Aproape niciodată Frecventă 
Renuntare Realistá Nerealistá 
Acceptabil sociocultural Da Nu 

Functionare cognitivá Intactá Diminuatá 
Plácere in viatá Retinutá Compromisá 
Calitate exhibitionistá Absentá Prezentá 
Rigiditate a Nu Da 
comportamentului 

Beneficii demonstrabile Da 
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Unii dintre factorii inerenti in analizá creeazá conditiile necesare 
pentru schimbarea moralá si afecteazá numai indirect aspectele 
morale ale personalitátii. S-a afirmat adesea, si pe buná drep- 
tate, cá analiza sporeste in mod frecvent capacitatea omului de 
a-si realiza mai pe deplin potentialul. Dacá inadecvarea moralá 
detine cauze nevrotice, o analizá reusitá o poate remedia. 
(Hartmann, 1960, p. 86) 


Actul de sacrificiu, fie acesta ritual si obligatoriu, pe de o parte, 
ori altruist si marcat de suferintá proprie pe de cealaltá, constituie 
in mod evident o chestiune complicatá. Actele obligatorii sunt fie 
acte de cáintá sau ispășire, fie mărci ale unui legământ. Actele 
altruiste au fost considerate a fi ofrande de iubire cu scopuri de 
valoare izbávitoare. Ceea ce este esential in diferenta dintre ritual 
si altruist este evidenta posibilitate de alegere care existá in cazul 
celui de-al doilea. (Feiner si Levenson, 1968-1969, p. 560) 


Este bine cunoscut faptul cá anonimatul, neutralitatea si 
abstinenta caracterizeazá atitudinea psihanaliticá adecvatá, chiar 
dacá indepártári ocazionale de acestea ar putea fi inevitabile si 
clinic necesare. Din acest ,trio de puncte de ghidaj" (Pine, 1997), 
abstinenta este cea care se apropie de tonurile conceptuale si afec- 
tive ale sacrificiului. Freud (1915/2009) a evocat notiunea in contex- 
tul tehnicii vizavi de iubirea de transfer si a afirmat cu fermitate cá 
orice ,curá trebuie realizatá in abstinentá" (p. 173). Prin aceasta, el 
s-a referit la faptul cá analistul nu trebuie sa cedeze in fata cereri- 
lor pacientului de indulgente erotice. Desi limitatá initial la presiu- 
nile libidinale din cadrul transferului, regula abstinentei se aplicá 
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24  gitransferurilor negative. Cu alte cuvinte, analistul nu trebuie sa 
fie tentat să dovedească cá nu este atât de rău cum crede pacientul. 
În linii mari, principiile abstinentei ne solicită să nu încercăm să 
modificăm transferul nici prin a-i face pe plac pacientului și nici 
prin a ne schimba comportamentul fata de acesta. Contribuțiile 
analitice ulterioare (Greenson, 1967; Schlesinger, 2003) au clari- 
ficat faptul cá abstinenta îi afectează atât pe analizand, cât si pe 
analist. Primul dintre aceştia trebuie să tolereze unele privatiuni, 
iar al doilea trebuie să-și înfrâneze impulsurile de a-l gratifica 
pe pacient. La un nivel concret, abstinenta s-ar putea referi la a 
nu mânca, a nu bea sau a nu fuma în timpul şedinţelor de către 
ambele parti (Akhtar, 2009c, p. 1). 

Punctul esenţial aici este că, în desfășurarea muncii clinice, 
analistul trebuie să-și lase deoparte dorințele, curiozitatile si, 
într-o anumită măsură, confortul personal, în beneficiul sarcinii 
pe care și-a asumat-o diada. Analistul ar putea avea experiența 
unor intensificări ale interesului ostil, afectuos, tandru sau erotic 
din partea pacientului, dar nu acționează în virtutea impulsuri- 
lor rezultate. În loc de a le gratifica printr-o descărcare motorie 
(sau chiar verbală), acesta le supune curiozitátii cercetătoare a 
„Eului de lucru psihanalitic“ (Olinick et. al, 1973). Câștigând o 
înțelegere mai profundă a originilor acestora în cadrul matri- 
cei transferential-contratransferentiale, el speră să subjuge aceste 
impulsuri si, în schimb, să-l ajute pe pacient să dobândească un 
mai mare acces la lumea sa internă. Și, atâta vreme cât analistul nu 
schimbă o tentatie pe alta, ci renunţă la componenta instinctivă a 
dorinţei sale, cu scopul mai înalt de facilitare a dezvoltării altcuiva, 
abstinenta sa are un iz de sacrificiu. Acest adevăr al practicii cli- 
nice cotidiene este elocvent exprimat de către Grotstein (1997a). 
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sul desfásurárii analizei, anume, postura asceticá si celibatará a 
abandonării dorinței senzuale — asemenea preotului. În poziția 
depresivă, suferința poate fi fie izbăvitoare, în termenii vătămă- 
rii resimtite sau propriu-zise aduse altora, fie „realistă“, în ter- 
menii destinelor „Loteriei cosmice“, dacă stimulii traumatici care 
cauzează suferința nu sunt în mod personal conectaţi cauzal cu 
sinele. Cu alte cuvinte, persoana aflată în poziția depresivă este 
capabilă să trăiască diferența dintre persecutori şi inamici. Con- 
ceptul de sacrificiu este în același timp intim implicat în fenome- 
nul de suferință, în mod deosebit în cazul presupusului scop al 
suferinţei; individul poate suferi persecutor şi trebuie, astfel, să 
se resemneze cu a fi sacrificat spre binele celorlalți (de exemplu, 
Schreber, 1903) sau se poate sacrifica drept martir, pentru a-i 
controla pe ceilalți ori se poate supune la un sacrificiu voluntar, 
în starea de agape. (p. 205, italice în original) 


Dintr-o astfel de poziție iubitoare, analistul isi trage capacita- 
tea de a comite sacrificii mai fátise, solicitate de ocazii speciale. 
Acceptarea in timpul vacantei personale a unui contact telefonic 
sau prin e-mail cu un pacient grav bolnav constituie un exemplu 
de acest tip. Netaxarea unei sedinte absentate de pacient pentru 
celebrarea unei sárbátori religioase, mai ales dacá aceasta este dife- 
ritá de cele ale analistului, este un altul. Nepublicarea materialului 
clinic — oricat de atrágátoare ar fi aceasta perspectivá — cules in 
timpul tratamentului analistilor in formare sau ai altor specialisti 
in sánátate mentalá oferá incá o ilustrare a unor asemenea sacri- 
ficii. Majoritatea analistilor actioneazá in aceastá manierá in mod 
obișnuit, deși mandatul ferm al formării „clasice“ îi poate face une- 
ori mai putin deschişi la conştientizarea unei astfel de bunávointe. 
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246 O anecdotă personală 


În timpul unei scurte vizite în calitate de profesor, acum câţiva ani, 
într-o tard îndepărtată, eram cazat la un hotel alături de alti câțiva colegi 
analiști. Având după-amiaza liberă, ne bucuram de acest răgaz la piscină. 
Curând însă, am fost abordat de un băiat de serviciu care mi-a spuscă 
eram sunat de urgenţă din Statele Unite. Alarmat, m-am grăbit să ajung 
în foaierul hotelului și am aflat că fusesem sunat de secretara mea, care 
mă rugase să-mi verific imediat robotul telefonic de la birou. S-a dovedit 
că una dintre pacientele mele se afla într-o criză acută și mă implora s-o 
sun cât de repede posibil. Am urcat în camera de hotel și am sunat-o 
înapoi. Am vorbit aproximativ 20-25 de minute și, treptat, s-a calmat 
(în paranteză fie spus, nu avea nici cea mai mică idee de unde sunam 
eu). Am stabilit să reluăm de unde rămăsesem odată ce mă întorceam 
la lucru, câteva zile mai târziu. 

Când m-am întors la piscină, David Sachs, un coleg distins (și mai avansat 
în profesie) m-a întrebat unde fusesem atâta vreme. l-am răspuns că 
avusesem o urgenţă clinică și trebuise să vorbesc la telefon cu o pacientá 
în stare de criză. M-a ascultat cu calm și apoi m-a întrebat cât de lungă 
fusese convorbirea. I-am spus. M-a întrebat dacă știam ce sumă de bani 
mă va costa convorbirea. I-am spus că nu, dar că estimam costul între 20 
și 30 de dolari. Privindu-mă fix, m-a întrebat: „Ai adăuga această sumă 
la tariful pe care trebuie să ţi-l achite pacienta?” Pentru o clipă, am fost 
învăluit de o stare regresivă; era un bărbat mai în vârstă, mai avansat decât 
mine în profesie și cu siguranță având o mai mare experienţă clinică. M-am 
simţit de parcă eram supus unui examen oral (alături de inconfundabila 
asociere, deși mentalizată de abia mai târziu, cu o vizită la dentist). Am 
căutat repede răspunsul ,,corect” și apoi, la fel de repede, mi-am revenit 
din regresie și i-am spus ceea ce știusem tot timpul că aș face: „Nu, nu 
voi face asta." A arborat imediat un zâmbet larg și luminos și mi-a spus: 
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„ştii, nu voiam decât să văd dacă psihanaliza de manual te-a acaparat în — 247 
totalitate sau dacă ţi-ai menţinut simpla umanitate de bază de care avem 

cu toții nevoie în munca noastră.“ Apoi, devenind serios, a adăugat: ,,Stii, 
suntem medici. Munca noastră implică multe sacrificii tacite." 


Remarca făcută de colegul meu cu privire la sacrificiile tacite 
care sprijină atitudinea terapeutică și alimentează capacitatea de 
supraviețuire (Winnicott, 1962) în confruntarea cu seductia si ata- 
curile derivate din transferul pacientului se dovedește a fi adevă- 
rată. Iar când capacitatea analistului de a face astfel de sacrificii 
este compromisă, riscul de transgresări ale limitelor crește. 

Cu toate acestea, scenariul care implică sacrificii în situația cli- 
nică se extinde dincolo de astfel de considerații. Acesta implică 
si reacțiile contratransferentiale la sacrificiile reale sau pretinse 
de pacient. Aici, caracterul si istoricul cultural al analistului pot 
ajunge să joace un rol semnificativ. Analiştii generosi temperamen- 
tal și care au fost crescuţi în medii culturale care sprijină moral- 
mente menținerea în umbră pot mai bine recunoaște și empatiza 
cu sacrificiile pacienţilor; riscul de a echivala în mod automat ase- 
menea acțiuni cu masochismul este astfel redus. Opusul este vala- 
bil în cazul analiștilor cu un temperament chibzuit și care au fost 
crescuți în ceea ce poetul rus Joseph Brodsky numeşte „republica 
scopurilor / şi a mijloacelor care calculează fiecare faptă“ (1973, 
p. 136). Este adevărat că poziţia credulá a primului dintre aceștia, 
precum şi poziția sceptică a celui de-al doilea pot amândouă livra 
date importante despre pacient. Este, de asemenea, adevărat că 
ambele orientări au limitările lor clinice. Prima riscă lăsarea nea- 
nalizată a masochismului, în vreme ce a doua riscă etichetarea 
altruismului sănătos ca bolnav. Este necesară găsirea unui echili- 
bru între cele două perspective. Nici aceasta nu constituie o măsură 
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248  deluatodată pentru totdeauna; ea solicită o calibrare individuali- 
zată, în funcţie de fiecare situație clinică în parte. 

Acum, trebuie adăugat aici că nu tot ce arată a sacrificiu este 
sacrificiu (şi viceversa). Spre exemplu, un narcisic ar putea eti- 
cheta „compromisurile“ pe care le face drept „sacrificii“. În con- 
trast, un masochist și-ar putea subestima „sacrificiile“ ca fiind 
„compromisuri“. Cu certitudine, nu ne-am putea directiona doar 
după cuvintele rostite; sacrificiul este caracterizat mai degrabă de 
plasarea idealurilor deasupra dorinței decât de schimbarea unei 
dorinţe pe alta. Orisicum, răspunsul emotional al terapeutului 
la sacrificiu conteazá, de vreme ce poate modifica parcursul tra- 
tamentului ulterior. 

Experienta contratransferentialá ar putea fi afectatá si de facto- 
rii culturali, in mod special dacá analistul si pacientul provin din 
medii etnice, religioase, rasiale si economice diferite. Ín acest context, 
este pertinentá urmátoarea aducere-aminte de cátre Klauber (1968): 


Analistul si pacientul nu sunt doar analist si pacient; acestia 
sunt, de asemenea, indivizi cu un sistem de valori foarte bine 
integrat si, intr-o mare másurá, nemodificabil, iar atitudinea 
unuia fatá de celálalt nu exprimá numai transferul si contratran- 
sferul, ci si perspective care rámàn egosintone si ferm mentinute 
in fata dezaprobárii. O teorie a tehnicii care ignorá imensa 
influentá a sistemelor de valori ale pacientului, precum si ale 
analistului, asupra relatiei psihanalitice, ignorá o realitate psi- 
hicá esentialá din spatele oricárui parteneriat psihanalitic. Ceea 
ce trebuie luat in considerare este ceea ce grecii ar fi putut numi 
ethosul pacientului si al analistului — un cuvant care a insemnat 
in mod originar un loc uzual —, in plus fatá de pathosul unor 
reactii mai labile. (p. 128, italice in original) 
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devină conștient că, în vreme ce „sacrificiul“ nu face parte din 
lexiconul său, ar putea intra în cel al pacientului său. Se poate ca 
cei doi să gândească diferit în privința anumitor chestiuni, iar o 
astfel de diferență nu este întotdeauna reductibilă la rezistențe și la 
lipsa insight-ului. Mergând mai departe, analistul ar putea deveni 
capabil să distingă sacrificiul de privatiunea de sine masochistă și 
să-și ajute si pacientul să elucideze această diferenţă. Interpretárile 
,anagogice" (Silberer, 1914) de acest tip i-ar putea acorda mână 
liberă pacientului să aleagă ce sacrificiu să facă (şi cât de mult își 
dorește să-l facă) și pe care l-ar putea lăsa deoparte. 


REMARCI DE ÎNCHEIERE 


Întocmai cum o omidă trebuie să se lepede de coconul ei fami- 
liar pentru a deveni fluture și a zbura, la fel trebuie și noi să fim 
dispuși să ne schimbăm și să ne lepădăm de coconul sau armura 
grea a egocentrismului. (Das, 1997, p. 104) 


În cadrul acestui capitol, am elucidat psihodinamica sacri- 
ficiului. Admitand că factorii tributari ce aparțin de altruism, 
narcisism si masochism pot cu toții contribui la actele de sacri- 
ficiu, am încercat să disting formele sănătoase si adaptative ale 
sacrificiului de opusele lor patologice și problematice. Pe par- 
cursul acestui discurs, mi-am menținut respectul fata de natura 
complexă si multifatetatá a fenomenelor în discuție. Am acor- 
dat atenție marelui număr de variabile operative aici; acestea 
includ: imperativele evoluționiste, tendințele cerebrale „înnăs- 
cute“, experiența ontogenetică si transformările vieții intrapsi- 
hice de la vârsta adultă. 
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250 Desi am acoperit un spectru larg, anumite chestiuni se gásesc 
mai departe decât am putut ajunge. La nivel „macro“, acestea includ 
influența epocii istorice şi a climatului politico-economic asupra 
atitudinilor cu privire la sacrificiu. Multe întrebări se ridică în acest 
context. Spre exemplu, au existat perioade în istoria omului în care 
practica sacrificiului era vast răspândită? Dacă da, se limita aceasta 
la contextul unei existente pe placul lui Dumnezeu sau erau si 
atunci evidente dimensiunile interpersonale? Ajung oamenii să 
se sacrifice pe sine mai mult sau mai putin în timpul perioadelor 
de dificultăți economice? Este conceptul de martiraj (anume, de 
sacrificiu suprem) la fel de prevalent în toate culturile? S.a.m.d. 

La nivel „micro“, aceste întrebări fără de răspuns implică 
influența genului și a vârstei asupra capacității de a face sacri- 
ficii. Spre exemplu, sunt femeile mai capabile de sacrificii decât 
bărbaţii? Dacă da, derivă această mai mare capacitate din schim- 
barea infantilă de obiect (anume, renunțarea la primul obiect de 
iubire, mama, și direcționarea înspre tată) sau din instinctul lor 
matern inerent? Pot copiii face sacrificii sau adaptările lor la idio- 
sincraziile caracterologice ale părinților si la straniile tipare de 
gândire (Searles, 1958) ale acestora se bazează strict pe nevoile lor? 
Există nuanţe de sacrificiu în ceea ce Fairbairn (1952) a denumit 
„defensă morală“, anume preluarea vinei de către un copil pentru 
greșelile părinților şi exonerarea acestora din urmă? Capacitatea 
de a face sacrificii apare la orizont numai la vârsta mijlocie sau 
pur si simplu devine mai puternică în acea etapă? S.a.m.d. 

Speranța mea este că răspunsurile la aceste întrebări vor fi 
într-o bună zi furnizate de studii interdisciplinare care să com- 
bine istoria, antropologia, sociologia si psihanaliza. Îndrăznesc, 
totuși, să ofer un răspuns la întrebarea ridicată exact la începutul 
acestui capitol, anume, de ce nu a acordat psihanaliza suficientă 
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atenţie fenomenului sacrificiului? Andresen (1984) afirmă: „Teza 251 
mea este că insight-urile originare ale lui Freud referitoare la ubi- 
cuitatea fantasmelor sacrificiale erau corecte si că descoperirile 
sale cu privire la sacrificiu și-au câștigat puțină popularitate în 
cadrul gândirii analitice nu pentru că au fost contrazise de dove- 
zile acumulate, ci pentru că importanța acestora a fost în mare 
parte nerecunoscută“ (p. 526). 

Ínclinatia tautologică a acestei explicaţii ne lasă fără un rás- 
puns în privința cauzei pentru care importanţa sacrificiului nu 
a fost recunoscută de psihanaliză. lar aici introduc eu ráspun- 
sul la această ghicitoare. Sunt de părere că a acorda sacrificiului 
statutul unui scop referitor la obiect, care să fi existat ca atare în 
psihic (și care nu a fost numai rezultatul unei modificări defen- 
sive a altui scop), ar necesita considerarea naturii umane drept 
conținând unele calități inerent „bune“. Păstrând în minte fap- 
tul cá Freud declarase ideea bunátátii umane ca fiind „o iluzie 
extrem de gravă“ (1933/2010, p. 627 ) si considera că marile mase 
ale umanității sunt, în linii mari, „antisociale si anticulturale“ 
(1927/2010, p. 167), o asemenea acceptare a bunátátii umane ar 
fi putut fi o lovitură greu de încasat pentru adepții săi timpu- 
rii. Analiştii actuali au început însă să adopte o perspectivă mai 
blândă asupra naturii umane si să abordeze emoţiile si atitudinile 
pozitive, alături de cele psihanalitice obișnuite. Această contribuție 
la tema sacrificiului constituie încă o reflecţie a acestei dezvoltări 
salutare din cadrul psihanalizei contemporane. 
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